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Sr e e 
e. e. e. 


Cuando nos atrevemos a pensar que otro mundo es posible, la curiosidad es el 
motor que nos impulsa a dar pasos para salir de la caverna de un submundo 
normativo y hegemónico que nos enseñaron a repetir a un mundo de ideas 
nuevas, que nos sorprende y nos invita a de-construir y descolonizar aquello que 
nos ataba. 

Aquel mundo carente de respuestas, no permitía preguntar, cuestionar o 
sospechar. Salir de ese espacio oscuro nos permitió ver la luz para transgredir, 
danzar con sabiduría divina y tocar la infinitud de las nuevas maneras de 
percibirnos como mujeres constructoras de sentidos y de historias de liberación. 

Por esa razón, simbólicamente expresada, dedico estas reflexiones a todas las 
mujeres que han hecho camino en la teología y la historiografía feminista, como 
rescatadoras de las múltiples historias invisibilizadas de nuestras ancestras. 

Por habernos enseñado a entrar a la casa de las palabras, para degustar otros 
aromas que nos limpian la mente de esquemas patriarcales. Por haber ampliado 
nuestros horizontes para ver más allá de las fronteras que encontramos a cada 
paso. 

Dedico esta narrativa especialmente a las miles de mujeres campesinas, 
indígenas, afrodescendientes, que en medio del conflicto armado en Colombia, 
permanecieron resilientes y de pie, para contar sus memorias. Hoy en la polifonía 
de sus voces de paz, se atreven a entrar con fe y esperanza al nuevo amanecer de 
resurrección, en sus luchas concretas por la búsqueda de la reparación, de la 
justicia, de la recuperación de sus tierras y de la vuelta a sus raíces. Por su 
contribución en el proceso de paz, que nuevamente nos pone a soñar con un país 


más humano y fraternal. 


Sr e 
eo eo e. 
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vil 


INTRODUCCIÓN 


En la noche del caos todo es muerte, desesperanza, 
fracaso, impotencia... En el horizonte ellas divisan la luz 
del amanecer del primer día de la semana. Entonces 
deciden sobrepasar las fronteras de la muerte entonando 
cánticos de vida y resurrección. 





En el panorama de la historia, la óptica masculina ha acaparado el protagonismo 
en todos los campos, el de la religión, la política la cultura, la literatura... como 
constructora de “sentido”, de ideologías, paradigmas y creación del orden social de la 
época de turno. Las nuevas epistemologías de fronteras de la postmodernidad nos ofrecen 
alternativas inclusivas de interculturalidad, de descolonización, de género, para visibilizar 
sujetos cuya experiencia ha sido degradada, tergiversada o construida para mantener el 
poder Kyriarcal. 

Desde la óptica feminista buscamos hacer un acercamiento, comprensión y 


reconocimiento de la presencia salvífica de mujeres en la comunidad de Mateo, 





! Círculos de mujeres, disponible en http://www. ger-mujeresencirculo.blogspot.com. Fecha de acceso: 19 de mayo de 
2016. 


particularmente la de María Magdalena y la otra María. La capacidad colectiva de poder 
creativo que se manifiesta en la búsqueda de la justicia y vindicación de los justos es un 
aporte fundamental desde el relato de la resurrección de Mt 28,1-10. 

Esa capacidad de poder creativo femenino, manifestada como memoria histórica, 
traspasa las fronteras del tiempo, de la muerte, del miedo, de la represión y la encontramos 
en múltiples acontecimientos de la historia. Rescatamos hoy, de manera particular, a 
mujeres colombianas, sobrevivientes del conflicto armado que, al igual que aquellas 
mujeres de la comunidad mateana, están transformando las pérdidas, los lutos, los duelos 
en pro de la construcción de la paz y rescate de justicia. 

En el primer capítulo haremos un recorrido por el contexto de la comunidad de 
Mateo. Fuimos a este evangelio con la sospecha de que, a pesar de los condicionamientos 
culturales, las mujeres fueron resilientes y trasgresoras y aportaron su cuota de 
empoderamiento en las situaciones trascendentales para la comunidad. Se busca 
profundizar y rescatar su protagonismo, su actuación en el contexto de la cultura 
Mediterránea regida por normas prescriptivas. Ellas desde una comunidad marginal se 
transforman en sujetos activos, dinámicos. Desde el discipulado asumen la causa de su 
maestro convirtiéndose en testimonios de la fe en el resucitado. 

En el segundo capítulo nos acercamos, de manera exegética, al texto de Mateo 
28,1-10. En él, por supuesto, hicimos mucho énfasis en el rol de las dos mujeres que allí 
aparecen, en el contraste de sus actitudes solidarias, con los comportamientos de sus 
compañeros varones y la guardia. Las relaciones que se tejen en el encuentro con el 
mensajero y con Jesús, en el escenario de muerte, de dolor, de pérdida. Después de su 
salida del sepulcro ellas son las encargadas de anunciar la vida por encima de la muerte. 

En el tercer capítulo, se busca interrelacionar los elementos de la historiografía 
feminista, la memoria colectiva y la ética del cuidado, con los movimientos y acciones de 
cuidado, resistencia y resiliencia de María Magdalena y la otra María con las 
sobrevivientes del conflicto armado, lo que posibilita nuevas miradas subyacentes al 
poderío de sistemas políticos represivos, el exclusivismo de la religión y la guerra. 

Se rescata las formas en las que las mujeres, en contextos de muerte, construyen 
alternativas de vida. Al igual que aquellas del Nuevo Testamento, las sobrevivientes del 
conflicto armado son propositivas y, a partir de la memoria, le hacen frente al olvido y a 
la injusticia, construyendo una nueva espiritualidad creadora y creativa. Como ellas, las 
mujeres del conflicto colombiano son mujeres de posiciones éticas y políticas. 


Aprendieron a partir de sus experiencias acumuladas en la militarización de la vida 


cotidiana, a reelaborar el camino de la paz y a dignificar la vida, mucho tiempo antes que 
los grupos armados y el Estado se sentaran a negociar la paz en la Habana. 

Destacamos de sus historias, la resistencia, la resiliencia y su espíritu creador de 
vida. Ellas, a partir de sus memorias narrativas, entablan una lucha política más extensa, 
constituyéndose a través de sus hechos vividos, en paradigmas alternativos para la tejer 


la paz y de-construir la guerra organizada y ejecutada por los varones. 


CAPÍTULO I 


LA MOVILIDAD DE LAS MUJERES EN EL EVANGELIO DE MATEO 


En la teología Feminista, intentamos oír las voces 
silenciadas en la tradición religiosa. Muchas mujeres no 
hablan, pero actúan en silencio, creando con su 
resistencia el encuentro y la imagen del Dios de la 
compasión, Dios que actúa y liberta las personas que se 
auto realizan y se definen nuevamente, después de haber 
sido relegadas a la marginación por estructuras de 
opresión. (Dra. Lieve Troch, 2003) 


Introducción 


El pensamiento de la teóloga feminista Lieve Troch, citado anteriormente, recoge 
ampliamente la temática que vamos a presentar en este primer capítulo. En él destaco y 
desarrollo desde una perspectiva inclusiva el movimiento de las mujeres judías y paganas 
que aparecen en el evangelio de Mateo. Ellas son mujeres que dinamizan las narrativas 
desde la voz de las comunidades mateanas que viven al margen y en confrontación con 
el judaísmo formativo; a la vez sufren el impacto de las políticas económicas impuestas 


por la Pax Romana. 


Focalizamos a las mujeres en el contexto de la cultura mediterránea patriarcal que 
se rige por los códigos del honor y la vergilenza de la Palestina del siglo I. Consideramos 
cómo ellas, a pesar de los controles normativos, hacen de la casa un espacio alternativo 


para ejercer su poder de decisión. 


Hacemos una pequeña reseña de las mujeres que son exclusivas en Mateo, 
partiendo de su genealogía, que incluye a mujeres extranjeras hasta llegar a la mujer de 
Pilatos, quien aboga por el justo Jesús ante su poderoso marido. También presentamos a 
las mujeres itinerantes que son las discípulas mujeres que acompañan a Jesús desde 
Galilea hasta los últimos momentos de su crucifixión, muerte y sepultura. Rescatamos 
algunas tradiciones funerarias de la cultura mediterránea que las mujeres celebraban en 
los sepulcros como una manera de honrar la memoria de sus muertos; sobre todo, la forma 


en la que, a partir de sus lamentos y narrativas, ellas denuncian la injusticia con el muerto. 


Carmen Bernabé (2008) coloca a María Magdalena y la otra María también en 
esta tradición ritual de las honras fúnebres. Desde su visita al sepulcro y desde su fe en el 
Dios de los vivos, las dos Marías anuncian en sus lamentos la resurrección de Jesús. La 
figura más relevante es la de María Magdalena, la cual no solo es figura principal en los 
evangelios sino también en la literatura apócrifa. La primera comunidad cristiana guardó 


fielmente su memoria. 


1. Motivos para la elección de la unidad narrativa del Evangelio de 


Mateo 28,1-10 


Escogí el evangelio de la comunidad mateana porque ofrece herramientas para 
realizar un análisis desde la perspectiva feminista, y redescubrir así el papel relevante que 
tuvieron las mujeres, a lo largo del evangelio y especialmente en el anuncio de la 
resurrección (28,1-10). Además es un evangelio que desde las márgenes? cuestiona la 
tradición judía, le hace una nueva relectura de una manera alternativa y diferente al 
judaísmo farisaico como más adelante lo afirman Pablo Richard, Carter Warren y 


Santiago Guijarro. 


Mateo construye una teología propositiva y trasgresora en sus narrativas, 
desafiando e incomodando la visión teológica de la jerarquía judía. Presenta una 
comunidad que se atreve a proclamar a Jesús como el Cristo, el mesías, el resucitado, 
como epifanía de Dios que irrumpe en la historia. De este modo, dicho anuncio se 

A . 3 . », . . yI . 
convierte en una blasfemia” para los judíos piadosos quienes no concebían transferir a un 


hombre el poder que sólo le pertenecía a Dios. 


Consecuentemente, en una sociedad patriarcal donde solo los varones tenían el 
privilegio de entrar a los espacios reservados a la divinidad y ser sujetos de su revelación, 
que sean dos mujeres, María Magdalena y la otra María, las protagonistas en el relato de 
la resurrección (Mt 28, 1-10) para anunciar una nueva manera de ver la historia y los 
acontecimientos desde una nueva experiencia divina, implica una vez más una ruptura y 


un contrasentido de lo establecido. Esta experiencia de fe de las mujeres de la comunidad 





2 Carter Warren, define “márgenes” con los sinónimos de: “Exclusión, periferia, impotencia, “en oposición a”, crítica, 
visiones alternativas, vivir en varios mundos, tensión, una existencia “inclusiva”. Hablar de preferencias por las 
márgenes implica “in-quietar” algunos centros: La sinagoga y el imperio romano. Cfr.: Carter Warren, El Evangelio de 
san Mateo comentario sociopolítico y religioso a partir de las márgenes. San Pablo: Paulus, 2000,9. 

3 Stenger Werner, Los métodos de la exégesis bíblica. Traducido del alemán por Constantino Ruiz Garrido. Barcelona: 
Editorial Herder, 1990, 176. 


mateana es importante, ya que marca un nuevo paradigma en los contextos de 


deshumanización y brutalidad. 


2. Contexto sociocultural de la comunidad de Mateo 


Según Carter Warrem, “el Evangelio de Mateo es una contra-narrativa de una 
comunidad alternativa y de modo de vida marginal* que resiste a la ideología de las 
estructuras dominantes del poder imperial y del control de la sinagoga”.* Santiago 
Guijarro sitúa la comunidad de Mateo en un contexto urbano, probablemente en la ciudad 
de Antioquia, que albergaba en su seno una gran diversidad de grupos humanos y donde 
existía una importante colonia judía. Sus destinatarios son comunidades de la segunda 
generación, fraternidades domésticas que se están definiendo y buscando su propia 
identidad en un contexto político. Tal contexto fue influenciado y determinado por el 
imperio romano quien fundamentaba su ideología en el “evangelio de la pax romana,” 
una pax sustentada en la conquista, en la ampliación de sus fronteras, en la explotación 
de los pueblos sometidos. Era una “romanización” que se ejercía con la violencia de las 


legiones del poderoso ejército romano?. 
2.1 Las políticas del imperio romano en las relaciones de género 


Además de las cuestiones religiosas, cotidianas y normas prescriptivas es 
importante señalar las políticas del imperio romano en las relaciones de género, las cuales 


suponemos, afectaron a las mujeres judías. Según las investigaciones de Antela- 





4 La sociología funcionalista usa el concepto de “marginalidad” para designar a aquellas personas cuyas expresiones 
culturales y formas de vida están fuera de los límites de la “normalidad”, es decir conductas que rompen con las normas 
sociales establecidas Cfr.: Spicker; Sonia Álvarez Leguizamón; David Gordon. Glosario. En: 
http://biblioteca.clacso.edu.ar/ar/libros/clacso/crop/glosario/glosario.pdf. Fecha de acceso: 14 de septiembre del 2016. 
La comunidad de Mateo buscaba distanciarse de las formas de vida comunes al imperio y al mismo tiempo participaba 
de las relaciones sociales cotidianas. Carter Warren afirma que la Comunidad de Mateo como grupo marginal, lleva 
una “vida ambivalente”, pues se movía simultáneamente en el ámbito de su propio grupo y en su contexto cultural más 
amplio. Eran mundos en continua tensión, que se diferenciaban en la manera de vivir sus valores y compromisos. 
Como grupo marginal, estaban en oposición a la realidad central dominante. Sin embargo, para este grupo marginal, 
dicha situación es positiva, porque privilegia un mundo respecto al otro, es decir el grupo fomenta y mantiene sus 
propias adhesiones, prácticas y concepciones de la realidad como alternativas a las del mundo dominante o central. 
Cfr.: Carter Warren, Mateo y los márgenes. Una lectura sociopolítica y religiosa. Navarra: Verbo Divino, 2007, 89- 
92. La comunidad de Mateo asume las circunstancias de marginalidad de su maestro quien al escoger una vida de 
predicador itinerante por opción propia se hizo intencionalmente marginal. John P. Meier, describe a Jesús como un 
judío marginal al interrelacionarlo con su estilo de vida y ministerio. Señala que en Jesús se da una marginalidad al 
convertirse en un “desocupado” itinerante para asumir un ministerio profético. Algunas de sus enseñanzas como el 
rechazo del divorcio, el ayuno voluntario, y prácticas como la opción por el celibato, no estaban de acuerdo” con ideas 
y prácticas de los judíos de su tiempo. Jesús es marginal porque su muerte fue la misma destinada a los esclavos y 
rebeldes, a los “malditos de Dios”. John Paul, Meier, Un Judío Marginal: Nueva visión del Jesús Histórico, tomo l. 
Navarra; Verbo Divino, 1998, 34. 

5 Carter Warrem, El Evangelio de San Mateo. Comentario sociopolítico y religioso a partir de las márgenes. 
Traducción propia del portugués al español. San Pablo: Paulus, 2002, 14. 

6 Véase Santiago Guijarro, Los cuatro evangelios. Salamanca: Ediciones Sígueme, 2010, 331-345. 


Bernárdez, la evolución política de Roma está claramente marcada por el asalto y la 
violencia sexual contra las mujeres. En contextos bélicos eran especialmente brutales, 
sobre todo en los asedios y los saqueos de la legión romana contra las ciudades rebeldes. 
Las impactaban con violaciones masivas como mecanismos de control social e 
intimidación para poner en marcha su poder represivo. Las mujeres vejadas sexualmente 
formaban parte de su botín; era una manera de humillar, vencer y quebrar la fuerza del 


enemigo varón.” 


La sola presencia del poder militar siempre ha sido una amenaza para la población 
femenina. Las violaciones de mujeres por parte de los soldados romanos las dejaban 
todavía más vulnerables y doblemente estigmatizadas por sus embarazos no deseados. En 
una sociedad patriarcal estos hijos e hijas pasarían a ser ilegítimos, bastardos y una 
vergilenza para sus familias. Según Antela Bernárdez, los hijos ilegítimos, fruto de la 
violación, pasaban a ser ciudadanos de segunda categoría, esto se nota incluso en el 


lenguaje: 


Para referirse a estos, los griegos empleaban el término parthenias, que significa el 
hijo de una virgen”. A su vez, estas madres solteras eran denominadas parthenos, que 
si bien quiere decir “virgen”, también puede hacer referencia a mujeres que han parido 
sin estar casadas?. El problema devendría, entonces, del estatus político al que 
pertenecerían los nacidos de esta circunstancia, que serían desde un principio 
considerados nothai, bastardos, por lo que quedarían fuera del ámbito de los derechos 
de ciudadanía. 


Además, en esta política expansionista romana, el sistema empleaba la cruz como 
un medio para intimidar a la población rebelde, compuesta en su mayoría por mujeres, 
niños y niñas. La población, al ser sometida tanto los hombres como las mujeres, podía 
ser crucificada; las mujeres, además de este castigo, sufrían la violencia sexual. Ivone 


Richter? amplía esta situación retomando el testimonio de Tácito: 


Saquear, robar, matar- esto es lo que los romanos falsamente llaman dominio, y allí, 
donde a través de la guerra, crean un desierto, a esto ellos llaman la paz...Las mujeres, 
cuando consiguen escapar de las manos de los enemigos, son ultrajadas por aquellos 
que se dicen amigos y huéspedes. Tácito, Agrícola. 


2.2 Un sistema que restringe los espacios 


Además de negarles el control de su cuerpo, el espacio físico también era 


restringido para ellas. Cuando salían al espacio público debían cubrir sus rostros para 





7 Antela-Bernárdez, Ignacio Borja, Vencidas, violadas, vendidas: Mujeres griegas y violencia sexual en asedios 
romanos. Barcelona: Klio, 2008, 317-320. 

8 Antela-Bernárdez, 320. 

2 Ivone Richter, O belo as feras e o novo tempo. Petrópolis: Vozes, 2000, 29. 


pasar desapercibidas; además debían estar acompañadas de los varones y permanecer 
calladas. Si eran sorprendidas en público con las cabezas descubiertas, los maridos podían 
repudiarlas, sin estar obligados a indemnizarlas en caso de divorcio. No podían tomar 


parte en los banquetes, excepto en casos especiales! 


Las jóvenes eran confinadas en sus cuartos y las mujeres casadas podían salir hasta 
el patio. En las cortes gubernamentales esto no era tenido en cuenta, como en el caso de 
Salomé que bailó delante de los convidados de Herodes Antipas (Mc 6,22). Había también 
excepciones en las familias más tradicionales, como en la fiesta de las expiaciones, las 
cuales eran realizadas en las afueras de Jerusalén. Las jóvenes danzaban en los viñedos 
exhibiéndose para los muchachos. En la sinagoga debían ubicarse en un lugar separado y 


escondido (Lc 13,10-17); sólo escuchaban. 


La mujer era excluida de todos los ministerios cultuales del santuario (I Sm 1,35) 
por la desconfianza de inclinarse fácilmente a la idolatría.'! “Solo en la celebración 
doméstica, era la encargada de encender las velas, pronunciar ciertas oraciones y cuidar 
algunos detalles rituales en la fiesta del sábado. [...] No tenían obligación de recitar 
diariamente el Shemá [...], tampoco estaban obligadas a subir en peregrinación a 
Jerusalén en las fiestas de la Pascua [...]. No era necesario iniciar a las mujeres en la Torá, 


no estaban obligadas al estudio de la ley, ni los escribas las aceptaban como discípulas.”*? 


2.3 Un proceso acelerado de empobrecimiento 


El sistema de recaudación de impuestos era despiadado. Las comunidades de 
Mateo en este contexto también viven un proceso acelerado de empobrecimiento, ya que 
sus tierras productivas pasaron a manos del imperio Romano cuando terminó la guerra 
judaica!*. Muchos campesinos, mujeres y hombres, libres y autónomos pasaron a ser 
esclavos o empleados con altas deudas. 

Las parábolas son el reflejo de esta situación, pues había ricos que se daban el lujo 
de vivir en el extranjero y dejar sus plantaciones en manos de sus arrendatarios (21,33); 
muchos de los dueños les exigían demasiado a sus empleados, explotándolos (25,26); el 


desempleo era alto (20,1-7); había trabajadores contratados por cosecha o jornada (Mt 





10 José Antonio Pagola, Jesús, aproximación histórica. Madrid: PPC Editorial. 2007, 213-214. 

1 Joachim Jeremías, Jerusalén en tiempos de Jesús. Madrid: Herder, 1977, 480-492. 

12 Pagola, 214. 

13 Año70, con la consecuente destrucción del templo de Jerusalén y la masacre de algunos grupos de impacto en la 
población (sacerdotes, saduceos, esenios, zelotas). 


20,1-15); el desespero y la explotación los llevaban al punto de convertirlos en asaltantes 


(21,34-39) y jueces de sus propios compañeros, aquejados por las deudas (18,27-30). 


2.4 La economía alternativa de la casa que contradice el sistema tributario 


del imperio y del templo 


Las políticas económicas del imperio romano deterioraron las condiciones socio- 
económicas de la población palestinense, alterando su forma de vida como lo comentamos 
anteriormente. Además de ser saqueada por el poder romano, la población pagaba 
impuestos al templo, que era la mayor institución bancaria de la época, administrada por 
los sumos sacerdotes, quienes formaban parte de la alta aristocracia. Esta clase sacerdotal 
no solo tenía poder religioso, sino que estaba aliado por conveniencia a los romanos. 

El templo como entidad bancaria recibía grandes ingresos por las peregrinaciones 
(Jn 7,9-10); recibía además ofrendas en especies de vino, aceite, animales y flor de harina 
(Lv 2:1-16; 1R y 4,21) de los campesinos endeudados y sin tierra. Los grandes excedentes 
que no alcanzaban a consumirse y quemarse eran llevados a la casa y hacienda de los 
sacerdotes. La flor de harina, retenida en las bodegas de los sacerdotes, era para su 
consumo y venta. 

Contrariamente a esta actitud egoísta, en la parábola del fermento que crece en las 
tres medidas de harina (Mt 13,33), hay la figura de una mujer que acompaña el proceso 
de la elaboración del pan en su espacio doméstico; luego lo reparte para alimentar a su 
familia gratuitamente como símbolo de la prolongación de la vida. 

La parábola muestra también una resistencia frente al sistema romano que 
empobrece y al sistema religioso que demanda y acumula las ofrendas de los pobres. La 
mujer libera la harina haciendo crecer con el fermento el banquete del Reino de Dios, que 
se desarrolla fuera de la institución. Ella desde su casa hace posible que la economía y la 
política sean, como se dice actualmente, alternativas e inclusivas. 

En medio de los contextos políticos, religiosos y económicos en que las mujeres 
interactuaban, podemos decir que también se abrieron brechas para ellas en aquella 


11 


sociedad mediterránea de orden kyriarcal.** Las mujeres greco-romanas y las mujeres 





14 mujer*s: Neologismo acuñado por Elizabeth Schússler Fiorenza a partir de los términos griegos Kyrios (Señor o 
maestro) y archein (gobernar o dominar). El kyriarcado es un sistema socio-político de dominación en el que los varones 
hacendados y cultos pertenecientes a la elite disfrutan de poder sobre todas las mujer*s, así como sobre los demás 
varones. Ver Elizabeth Schiissler-Fiorenza, Los caminos de la sabiduría. Una introducción a la interpretación 
feminista de la Biblia. Bilbao: Grafo S.A, 2004, 277. 
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judías del primer siglo en Palestina, alcanzaron algunos derechos y libertades que 
incrementaron su poder social entre la sociedad de élite. 

Algunas actuaban como patronas al estilo de los gentiles en su espacio doméstico. 
Más allá de ser un espacio limitante para ellas; se sobreentendía, en el ámbito doméstico, 
su capacidad de iniciativa económica y su aptitud para negociar, un valor reconocido solo 
para los varones. Sin embargo, detrás de esta aparente autonomía, se encubre un trasfondo 
de explotación (Prov.31, 10) .* 

Irene Foulkes resalta la vivienda, en este caso la griega, como una unidad básica 
de producción económica y organización social. Era un núcleo familiar que abarcaba a 
personas de varias generaciones, grados de parentesco, e incluía esclavos y libertos. Era 
un medio alternativo, una pequeña industria que le ofrecía a la población ciertos bienes 
necesarios para la subsistencia de la población, como hilos y textiles para vestimenta, 
objetos de alfarería e implementos para el procesamiento de alimentos. 

En estas casas patriarcales, la presencia de las mujeres era activa; actuaban como 
jefas de empresa, algunas de ellas viudas que heredaron el negocio de su esposo, y otras 
ex esclavas que luego de su manumisión desarrollaron sus propias empresas con base en 
una capacidad artesanal.!* 

A la vez esta información nos da elementos para suponer que en la casa de las 
mujeres judías se daban los mismos acontecimientos; que, sobre todo en el campo, las 
relaciones eran más libres y que la gestión económica de la mujer era sumamente 
importante para la familia. Ella trabajaba con su esposo e hijos/as en las cosechas y 
plantaciones, iba a la fuente sola, vendía aceitunas y frutos secos en la puerta de su casa. M7 


Esta era una de las maneras en las que ella podía recuperar un poco de su autonomía e 


independencia económica dentro del matrimonio. 


Richard Bauckham hace referencia a algunos medios que favorecían a una mujer 
judía para adquirir una propiedad para lograr su independencia económica, como las 
ayudas que le llegaban por herencia, la Ketubba!*, la dote, y si su esposo fallecía, le dejaba 


una propiedad. Todos estos insumos le servirían de recurso económico para sostenerse, 


I5Cf. Elizabeth Schiissler-Fiorenza, En memoria de ella. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1989, 149-150. 

16 Irene Foulkes, “Invisibles y desaparecidas: Rescatar la historia de las anónimas”, Ribla (San José) 25 (1997): 46-47. 
17 Jeremías, 374. 

18 La palabra Ketubá significa literalmente "lo que está escrito". Es un contrato que el hombre hace con la mujer donde 
declara que cumplirá con sus obligaciones como marido, según la ley y la tradición judías. También se estipula la 
cantidad de dinero que el marido deberá entregar a su mujer en el caso de que se disuelva el matrimonio. Cfr.: Laura 
Schlessinger, “O casamento judaico”, disponible en_www.chabad.org.br/ciclodavida/casamento/htnl Fecha de 
acceso: 5 de marzo, 2016. 
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además de que le proporcionaban otros trabajos realizados.'? En este caso las 
beneficiadas eran las viudas y divorciadas, con las excepciones que nos muestran los 


evangelios. 


Elizabeth Schiissler-Fiorenza anota que la independencia y autonomía están 
generalmente definidas no sólo por el papel que le es asignado en función del sexo, sino 
por su situación social y la pertenencia a una u otra clase social. Desde sus investigaciones 
Schiissler-Fiorenza afirma que las mujeres judías compartían los privilegios y las 


limitaciones establecidas para todas las mujeres de la cultura dominante de su tiempo. 


La autora toma como ejemplo la vida de las mujeres en la colonia judía de 
Elefantina. Ellas eran consideradas iguales a los hombres; prestaban el servicio militar, 
hacían donaciones al templo, y recibían los derechos dados a la mujer en la ley egipcia. 
La Reina de Alexandria, en el período de nueve años (78-67 A.C), mantuvo con firmeza 
el poder. Otras fueron las princesas Seleucidas o ptolemaicas, la reina Alejandra y 


Antígona hermana del último rey macabeo.? 


2.5 Una ruptura que desestabiliza 


En cuanto a su situación con la sinagoga, Pablo Richard destaca las comunidades 
de Mateo como un grupo marginal, que nace y vive en un contexto influenciado por el 
judaísmo farisaico. Los fariseos asumieron el control y la interpretación de la Torá 
después de la destrucción de Jerusalén. En el año 75 los fariseos fundaron una escuela 
religiosa en Jamnia para reorganizar el judaísmo. Establecieron criterios de pertenencia 
al pueblo de Dios, definieron sus prácticas religiosas, fiestas y libros sagrados. 
Construyeron nuevas sinagogas, naciendo así un judaísmo rabínico, ortodoxo, formativo 
e impositivo. Excluyeron el pluralismo de tendencias y tradiciones de los movimientos 
anteriores a la destrucción de Jerusalén.?! 

Es así como el movimiento de Jesús, integrado por hombres y mujeres procedentes 
del judaísmo, fue condenado duramente como hereje-nazareno, siendo excluido y 
marginado, generándose una situación de tensión y conflicto. El espacio de divergencias 
causó rupturas dramáticas y dolorosas con el judaísmo oficial. Los judíos-cristianos se 
separaron de la asociación de las sinagogas, y consecuentemente se abrieron al mundo 


pagano. Esta ruptura y expulsión de las sinagogas les causaron a las comunidades de 





19 Véase Richard Bauckham, Gospel Women. Grand Rapids: Eerdmans, 2002, 121-133. (traducción propia) 
20 Schiissler Fiorenza, En memoria de ella, 150. 
21 Pablo Richard, “El Evangelio de Mateo: Una visión global y liberadora”, Ribla (Quito) 27 (1997): 8-9. 
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Mateo muchas dificultades económicas para sobrevivir. Los jefes de las sinagogas 
prohibieron cualquier negocio e intercambio de servicio con los miembros de este 
grupo.” 

Estas fraternidades domésticas, llamadas así por Santiago Guijarro, estaban 
formadas por diversos grupos que constituían una minoría pluricultural de posiciones 
extremas (9,17). Ante esta situación de ruptura, resuena en Mateo la voz de un Jesús que 
vino a completar la ley (5,17) al incorporarla en el camino de la misericordia y del amor; 
lo cual exige una vigilancia activa y la práctica del amor. 

Como respuesta a las problemáticas propias de estos grupos que necesitan de una 
organización interna, Mateo concreta una regulación de las relaciones comunitarias. 
Define cómo debe ser el nuevo liderazgo y establece normas de comportamiento que 
precisen la identidad del grupo frente a los escribas y fariseos.? 

Este grupo diferente pasa a replantear su concepción del honor, presentando 
comportamientos contraculturales con sus nuevos planteamientos religiosos: el castigo es 
superado, el perdón se consigue, no desde el poder sino desde el servicio; el honor no está 
en la riqueza sino en la pobreza y como consecuencia, la acción de Dios se dirige a los 
desvalidos. Se deja de temer a un emperador divinizado que se autoproclama mediador y 
representante de Dios en la tierra. La paz proporcionada por el César, a diferencia de la 
del Reino de Dios, deja de considerarse perfecta, ya que está basada en la violencia y no 
busca, como aquella, la justicia (Mt 6,33; 5,3-10). Su modo de vida es una crítica de la 
religión política del imperio.” 

Concluyendo, Guijarro afirma que esta comunidad no se ajustó a los modelos 
impuestos por el mundo del imperio y de la sinagoga. Su postura como Ekklesia fue de 
oposición y de protesta con respeto al grupo mayoritario, en sus formas concretas de 


asumir la vivencia del Reino de Dios y su justicia en un medio hostil e injusto (Mt 6,33).2 


3. El camino de las mujeres judías y gentiles en la narración de Mateo 


Las mujeres que, en el evangelio de Mateo, rompen patrones dentro de la familia 


patriarcal han dejado su casa, hermanos, hermanas, padres, madres e hijos. Son mujeres 


2 Vease Ulrich Luz, El Evangelio según San Mateo, vol. 1. Salamanca: Ediciones Sígueme, 2001, 90. 

2 Guijaro, Los cuatro evangelios, 341. 

2 Cfr. Rafael Aguirre Monasterio, “Religión política y religión doméstica en la cultura mediterránea”, Reseña Bíblica 
(Estella) 76 (2012):26-29. 

25 Guijarro, 343. 
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con cierta autonomía para moverse y tomar iniciativas.?% Ellas deben pasar por alto las 
opiniones y las presiones externas por seguir a un varón célibe, arriesgarse a dormir en 
descampado junto a un grupo de hombres, algunas veces sin la compañía de sus 


maridos.?7 


Esta ruptura con la casa y el comportamiento contracultural tenían como objetivo 
encarnar proféticamente la novedad del Reino de Dios. Algunas lo venían siguiendo desde 
Galilea hasta Jerusalén. Ellas tienen una presencia significativa en los momentos claves 
de la vida del Maestro, destacándose de esta manera como auténticas discípulas? que 


comparten su destino y están dispuestas a correr la misma suerte de rechazo y muerte.”? 


3.1 Contexto cultural mediterráneo de las mujeres mateanas en la 


Palestina Greco-Romana del siglo I del judaísmo tardío 


El enfoque de género nos permite ver cómo fue la interrelación de las mujeres con 
la sociedad Mediterránea del siglo I. Luis Menéndez*” afirma que dentro del conjunto de 
esta sociedad, ellas tenían vínculos muy débiles; sus niveles de aislamiento eran altos por 
las restricciones de control social y corporal a que eran sometidas. No les permitían una 
vivencia de grupo. En una cultura en la que sus cuerpos son símbolo del honor del varón, 
ellas se ven obligadas a soportar las presiones sociales, a actuar de formas concretas 
establecidas. 

Los valores de honor?! eran una consecuencia natural de un orden cósmicamente 
dado que justificaba las diferencias de status de los géneros. La vergilenza ya venía escrita 
en el cuerpo de la mujer, el cual antropológicamente era definido como poroso, sin forma, 
húmedo, incontrolable, asociado a la maldad y a la seducción. 

Por su carácter irracional, la mujer se podía volver peligrosa e imprevisible, 
corrompiendo a otros y poniendo en peligro todo el honor de la familia. Por estos motivos 


lo más apropiado era que estuviera alejada de la mirada pública y cumpliendo sus 


26 Adriana Destro, Mauro Pesce “Dentro y fuera de las casas. Transformaciones en el papel de las mujeres desde el 
movimiento de Jesús hasta las primeras iglesias” en Mercedes Navarro y Marinella Perroni, eds, Los Evangelios 
Narracciones e historia. Estella: Verbo Divino, 2011, 311. 

27 Pagola, 229, 

28 El fenómeno de estas mujeres integradas en el grupo de discípulos de Jesús era tan nuevo que todavía no existía un 
lenguaje adecuado para expresarlo. No existía en arameo una palabra para nombrarlas así. Por eso los evangelios 
griegos hablan de discípulas. Véase Pagola, 232. 

2 Cfr. Santiago Guijarro, “Jesús y sus discípulos”, Reseña Bíblica (Estella) 36 (2003):10. 

30 Luis Menéndez, Mujer y poder en el Cristianismo Antiguo, 2006, 46-47. 

31 José Ramón Esquinas, “El papel de las mujeres protagonistas en las parábolas sinópticas: Un análisis de género desde 
el Jesús histórico”. Disponible en: https://dialnet.unirioja.es/descargalarticulo/2242486.pdf. Fecha de acceso: 
12/02/2016. 
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funciones en el ámbito doméstico, caracterizado por la “pasividad.”*? Sabemos que a 
mayor presión se aumenta la trasgresión aunque sea de forma imperceptible, y las mujeres 


33 Como resultado de la devaluación 


no eran vistas por los varones como “totalmente otro 
y sumisión de ellas. 

La sociedad de Palestina del siglo I, perteneciente a la cultura mediterránea actuó 
bajo esos cánones ideológicos y jerárquicos preestablecidos, en los que la desigualdad era 
un hecho natural. La mujer judía se movía también en la esfera doméstica como espacio 
de bajo valor (underlife**) y el hombre en los terrenos públicos y políticos de alto status 
(estructuras overlife). La marginalización de la mujer era de índole sexual andromórfica, 
según las prescripciones de la estructura teocrática del judaísmo tardío. Era un espacio 
normado por los sacerdotes y los doctores de la ley, continuadores de las tradiciones 
rabínicas. 

Los comentarios piadosos de la escritura** nos ofrecen una cantidad de datos sobre 
la dura y pesada carga religiosa que segregaba a la mujer. Sin embargo, estos elementos 
que describen los textos bíblicos son mayormente prescriptivos y en menor medida 
descriptivos dentro de la cultura patriarcal. Sospechamos que frente a las imposiciones, 
algunas mujeres usaron estrategias de resistencia contra estas normas que perpetuaban su 
exclusión de la vida social y religiosa. Elisabeth Schiissler-Fiorenza*” señala que esas 
prescripciones ““se hacen más numerosas siempre que el régimen patriarcal mejora el 


status de la mujer y aumenta su poder socio- religioso. 


4.. Las narrativas de los evangelios: El caso de Mateo 


Las narrativas de los evangelios tienen la intencionalidad de invitar a los oyentes 
a adoptar diferentes perspectivas de una colectividad (muchedumbre, discípulos, grupos, 
individuos) que interactúa con Jesús en las narrativas de sanación o discipulado. Muchos 


de los personajes de esas narrativas son mujeres, lo cual no garantiza que las historias 





32 Esquinas, 220. 


33 Carolyn Osiek, David L. Balch Families in the New Testament World: Households and house churches. Louisville, 
Ky.: Westminster John Knox Press, 1997, 51 (traducción: Margie Miller). 

34 La socióloga Elise Boulding, para reconstruir la macro historia de las mujeres emplea los términos para identificar 
las estructuras en que se mueven las mujeres (underlife), y los hombres (overlife). Véase Elisabeth Schiissler-Fiorenza, 
En memoria de ella, 129. 

35 Midrash y Mishná. 

36 Véase Schiissler Fiorenza, En memoria de ella, 148. 

37 Véase Ibid, 150. 
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acerca de ellas ofrezcan perspectivas auténticamente femeninas; pero, por otra parte, no 


se debe permitir que los autores masculinos perjudiquen esta posibilidad. 


Los autores pueden adoptar una voz femenina. Los contadores de historias tienen 
una capacidad sensitiva para hablar y captar la atención de una audiencia mixta, 
permitiendo en cierta forma la participación de su público al describir sus personajes 
masculinos y femeninos para que se puedan identificar.28 A la vez presentan nuevas 
maneras de contextualizar la vida y las relaciones desde ópticas desafiadoras que 


provocan caos y amenazan las estructuras vigentes. 


La propuesta del relato de la comunidad de Mateo, según Amy-Jill Levine, se 
presenta entre la ruptura y la continuidad, ”? entre la trasgresión y el empoderamiento. Esta 
comunidad se separa, desmovilizándose de la sinagoga hacia una nueva comunidad 


(ekklesia) pero conservando la visión del pueblo israelita. 


El vínculo de este grupo naciente es ficticio desde los cánones de su época. Se 
trata de una sociedad voluntaria creada no por generación, ni matrimonio, sino por el 
bautismo. La pertenencia al grupo está determinada por la relación personal con Jesús y 
se caracteriza por la realización de buenas obras y por una rectitud mayor que la 


demostrada por los fariseos.* 


En el nuevo grupo hay presencia de mujeres judías y gentiles quienes en sus roles 
de género se casaban y tenían hijos, como en la construcción familiar patriarcal. No 
obstante, las líneas de autoridad de aquella se disuelven y nace una comunidad con 
vínculos horizontales. La nueva familia-comunidad está formada por madres, hermanos 


y hermanas; no hay líneas de autoridad ni de maridos ni de padres. 


En la tradición de Jesús pierden importancia, el matrimonio como comunidad 
biológica y sus raíces étnicas o religiosas. El celibato es alabado, las mujeres 
separadas de sus maridos y padres, son vistas con buenos ojos, se desaconseja el 
matrimonio y la maternidad”. 


Estas nuevas formas y prácticas del movimiento de Jesús abren un espacio 
humanitario e inclusivo “reino céntrico”. En el reino están incluidas las mujeres, los más 
vulnerables, los sin poder y los pequeños de la familia, con lo que estos pasan a ser 


visibles y protagonistas. 





38 Véase Bauckham, 6-10. 

39 Amy-Jill Levine, “EL Evangelio de Mateo: Entre ruptura y continuidad” en Navarro y Perroni, eds, Los Evangelios, 
133. 

40 Levine, 134-135. 

41 Tbid, 136. 
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Ivone Richter expone la importancia del rescate de las mujeres en la tradición de 
Mateo. Ellas son las que le dan soporte a la práctica liberadora en las comunidades de 
casa?. Ellas fueron relevantes para construir una comunidad inclusiva, junto con los 
hombres, para vivir el discipulado de servicio. De esta manera se rescata la tradición del 
oikos-comunidad. Ellas están insertas en la multitud (4,24-25: 5,1); están escondidas en 
medio de designaciones de hombres donde prevalece el lenguaje androcéntrico*. Por 
ejemplo, cuando se habla de los hermanos más pequeños allí están incluidas las mujeres 


y las niñas que sufren necesidades (Mt 25,40). 


Aunque Mateo hace rupturas, estableciendo una comunidad alternativa, no 
enfatiza de un modo relevante el papel de las mujeres. Encontramos en sus narrativas 
elementos que trascienden la cultura patriarcal.** Trabaja el tema de las mujeres de una 
manera muy sutil, sobre todo en el tema del espacio que ellas ocupan y deben ocupar. Las 
coloca en contraste con los discípulos a los que caracteriza como hombres de poca fe, en 
especial a Pedro (Mt 14.31; 8.26; 6.30). Frente a la valoración de una mujer extranjera, la 
sirio-fenicia, de la cual admira la grandiosidad de su fe (15.28), afirma la oposición 


hombre-mujer en el evangelio más judío. 


A pesar de sus silencios, las mujeres son presentadas en espacios que 
aparentemente no les corresponden*, sobre todo las que aparecen en la entrada del 
Evangelio con la intención teológica de presentar a Jesús como el Hijo de Dios y las que 
cierran el evangelio con el anuncio de la resurrección (Mt 28,1-10). Ellas están presentes 
en dos hechos significativos, en la genealogía y en la memoria del resucitado. En los 
puntos que siguen, haremos el camino con algunas mujeres que en hechos normales se 


muestran trasgresoras. 


4.1 Las madres que abren la puerta en el evangelio Mt 1,3.5-6.16-23 


La presencia de cuatro mujeres veterotestamentarias en la genealogía de Jesús 
causa sorpresa en el Evangelio de Mateo, quien de primera entrada altera el orden al darle 


a cada una de ellas la misma importancia de los grandes varones de la fe Israelita. Richard 





4 Ivone Richter, "No temáis... id a ver... Y anunciad mujeres en el Evangelio de Mateo” Ribla (San Jose) 27 (1997):149. 
4 Ibid,150. 

“Ute Seibert-Cuadra, “La mujer en los evangelios sinópticos” Ribla (San José) 15 (1992): 101. 

45 Tirsa Ventura, “Mateo 1.1-25 y el espacio de las mujeres: ¿interpelando la cultura?”, Signos de vida (Quito) 48 
(2008): 8-10. 
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Bauckham sugiere que este hecho es un tipo de protesta por la androcentralidad de una 


genealogía exclusivamente patrilineal. 


Para la literatura del Segundo Templo era importante reconstruir las genealogías 
bíblicas por la ausencia de mujeres, suprimiendo y añadiendo. En este caso sustituye las 
mujeres*% de tradición del pueblo israelita por cuatro extranjeras, mujeres de afuera: 
Tamar (Gn38) y Raab (Jos 2-4) de origen Cananeo; Ruth la Moabita y Betsabet la esposa 
de un Hitita. Eran descendientes de pueblos enemigos con los cuales los israelitas tuvieron 


grandes confrontaciones y conflictos por cuestiones territoriales y religiosas. 


Nancy Cardoso Pereira resalta que las genealogías tenían una función política, 
económica y teológica (cfr. Esdras 3); eran un instrumento de poder de la élite, usado 
para legitimar sus mecanismos de opresión, pero también pueden ser evaluadas como 


instrumentos de resistencia y organización (Gn 4,25; 5.). Este puede ser el caso en Mateo. 


El rescate de esas cuatro mujeres en este evangelio reivindica cuatro tradiciones 
del pueblo de Israel que pasan por la historia y por los cuerpos embarazados, y a veces 
ultrajados de Tamar, Ruth y Betsabet y el cuerpo explotado de Rajab. Marginadas dentro 
de la estructura patriarcal de su tiempo, ellas entran ahora, como en un proceso salvífico, 


en la historia de la salvación. 


Sus experiencias de denuncia, de lucha por sus derechos a la descendencia y a la 
tierra, son rescatadas por la comunidad de Mateo para hacerlas parte de sus memorias””, 
Ellas, las de raíces paganas, entraron en la historia del pueblo, en la misma historia de 

Es A 3 E 48 
salvación como trasgresoras, empobrecidas, mentirosas, seductoras y atrevidas.” A 
continuación presentamos un breve repaso por los aspectos más relevantes de estas 


mujeres. 


4.1.1 Tamar: “Ella es más justa que yo” (38,26) 


Su nombre significa “Palmera”. Era señal de victoria e imbatibilidad. Y 
curiosamente “la Palmera recuerda y representa metafóricamente a la Torá y a la vez 
simbolizaba lo justo (sal92, 13) y al justo que venció y siguió los preceptos de la 


Torá.” Esta comparación simbólica de Tamar “Palmera” con la Torá da indicaciones 





46 Saray, Rebeca, Lía, Raquel. 

47 Richter, “No temáis. . .”,152. 

48 Nancy Cardoso, María vai com as outras. Sáo Leopoldo: CEBI, 2009, 86. 

49 Jacir de Freitas, “La relectura de la Torá en Jesús” Ribla (San José) 40 (2000):14. 
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que “Tamar es una mujer recta y justa, un ser sencillo a la voluntad de Dios, está en 
armonía con la voluntad de Dios.”% La búsqueda de esta mujer es para que le sean 
restituidos sus derechos y sus estrategias aprobadas por Dios. Ella vuelve a la casa de 


su padre, sin dinero y sin hijos por causa de su suegro, quien no cumple la ley con ella. 


La estrategia de Tamar: Burlada por su suegro, quien infringe la ley del 
Levirato, negándole el derecho de descendencia, ella se disfraza de prostituta y negocia 
sabiamente con él, el cual, sin reconocerla, a cambio de sus “favores” sexuales le deja 


los objetos de poder que lo identifican. 


Objetivos alcanzados: Tamar queda embarazada de su suegro Judá, quien 
finalmente la reconoce como “justa” y asegura la descendencia de la tribu de Judá con 
el nacimiento de Peres y Zerat. Por ser justa, cabe en los parámetros de la comunidad 


de Mateo que exige la práctica de la justicia, superando la de los escribas y Fariseos. 


4.1.2 Rajab: Mujer que abre la frontera (Josué 2-6) 


Es reconocida por su actividad sexual, “zonah”. Su nombre “significa larga, 
amplia, grande, espaciosa. Recibe a los exploradores [enviados por Josué para rastrear 
la tierra por tomar] y permite a Israel entrar a la tierra prometida, como pagana confiesa 
al Dios de Israel”**, Mateo no la identifica como prostituta (cfr. Hb11, 31; Sant DIA 
Como la mujer de fronteras, ella tiene el poder de la ciudad en su mano y en su cuerpo, 
trabajando en el muro de la ciudad realizando la confección de linos. Ella es 
intermediaria, recibe y hospeda a los hombres espías, escucha los recados del rey, toma 
la iniciativa, miente, esconde a los espías israelitas, ordena, engaña, abriga, almacena 
lino, argumenta, habla de lo que sabe, hace memoria, exige un juramento. Es consciente 
de hacer misericordia/solidaridad y pide lo mismo para ella y su casa. Ella como mujer 
de frontera y puente, hace que el pueblo que era de afuera, ahora sea pueblo de dentro. 
El cordón escarlata que dejó expuesto en el momento del combate, según la Mishnah, 
servirá como testimonio del perdón de Dios en el día de la expiación.** Por ser 
extranjera para Israel pensamos que Mateo la nombra para cuestionar el puritanismo de 


los escribas y fariseos, descendientes ideológicos de Esdras. 





Anne Catherine Avril, “Las mujeres judías en la genealogía de Jesús según Mateo 1,1-17” Ribla (San José) 40, 
(2000):149. 

51 Avril, 151. 

52 l evine, 133. 

33 Mercedes Budallés, “Raab, mulher *zonah”, mulher de frontera” en Isabel Aparecida Felix, Teologías Com sabor a 
mangostáo Ensaios em homenagem a Lieve Troch. Sáo Paulo: Nhanduti, 2009, 83-87. 
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4.1.3 Ruth: La mujer que practica la sororidad (Rt 1-4) 


La moabita. “Según la tradición rabínica, ella era hija de un rey de Moab y 
modelo de los paganos.”** Es la única de las mujeres cuya historia forma parte de los 
libros canónicos del Antiguo Testamento, como respuesta a la resistencia del pueblo de 
la tierra en contra de las reformas de Esdras (458 a.C.) y de Nehemías (445 a.C.). Ellos 
representan el pueblo que vuelve del exilio de Babilonia. Ruth representa el proyecto 
de los pobres y los campesinos de la tierra, un pueblo impuro fuera del círculo judío, 
amenazado por los proyectos de Zorobabel (Esdras y Nehemías). A causa de este 
proyecto, el pueblo va perdiendo sus tierras, y ve llegar el hambre, la pobreza, la 
enfermedad y la muerte. Como figura de ese pueblo, pronto a ser expulsado de sus 
tierras, Ruth es la mujer resistente que toma la iniciativa de buscar justicia para su 
suegra. Entre las dos se establecen alianzas para conquistar el derecho a la tierra y a la 


descendencia a través del levirato, llegando a feliz término sus objetivos. 


Podríamos decir que Ruth, la moabita, representa la inclusión del pueblo gentil, 
que Mateo trae de vuelta para solidarizarse con sus nuevos hermanos en el rescate de 
la justicia, para hacer posible la multiplicación del pan y de la tierra para los 
empobrecidos, víctimas del sistema romano y del templo. Mateo está lejos del espíritu 
de Esdras; para Mateo no hay raza pura (Esd 10,30; Rt 1). De esta manera la comunidad 
de Mateo cuestiona el racismo y la ley del puro y del impuro de los seguidores del 
judaísmo formativo, que eran las legítimas familias judaicas con tradición davídica. 


Mateo en cambio asume la humanidad tal como es. 


4.1.4 La mujer de Urias (25m.11.1-5) 


Mujer de raíces extranjeras: Es hija de Elián, uno de los principales guerreros 
de David, nieta de Aitofel, el gilonita (28m23, 34), esposa de Urias, el heteo, un soldado 
del ejército de David. Proviene de familia patriarcal, de militares y consecuentemente 
de varones al servicio del Rey. Esta situación la mantiene cerca del espacio del Rey 
David quien, seducido por su belleza, la ultraja, la deja embarazada y manda matar al 
marido, cuando este se niega a infringir una ley con la que el Rey trata de ocultar su 
delito. Al principio, ella actúa pasivamente, es sólo un objeto de deseo. Después es 


proyectada hacia el centro del poder e introducida a la casa del Rey David. Se convierte 





54 Avril, 153. 
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en reina-madre de Salomón (1Rs 2.1, 2.19), un cargo político importante. Se empodera, 
se adueña de su destino y, con iniciativa propia, pacta el trono para su hijo, participa 
activamente en los procesos de producción de guerras y herencias. Recordar a Betsabet 
es re-memorar la monarquía, un proyecto de injusticia y explotación (1 Sm 8,10-20) 


abanderado especialmente por Salomón. 


Tomando como referencia a Betsabet, y a los antecesores de Jesús que proceden 
de la monarquía, Mateo quiere demostrar que “la grandeza del Mesías está 
precisamente en hacerse carne a través de las ambivalencias y claroscuros de una 
historia concreta, la del pueblo judío, cuyo árbol genealógico está mezclado de 


personajes importantes y grandes pecadores.”** 


Las historias de estas cuatro mujeres, víctimas, de algún modo, de la injusticia de 
la Ley judía, reflejaban también, de algún modo, las vidas y las historias de las mujeres 
de la comunidad de Mateo, y es por eso que entraron a formar parte de su historia 
salvífica. Así como Mateo reivindica a esas mujeres del Antiguo Testamento, las de su 
comunidad podían también reconstruir sus vidas en solidaridad, como personas, ya que 
en su marginalidad fueron también acogidas por Jesús*%, Cada una de estas mujeres está 


marcada por resistencias, propuestas y transgresiones. 


4.1.5 María continúa el camino en compañía de las transgresoras 


María, la joven galilea (1,16-25), se une a la compañía de sus predecesoras 
extranjeras: Tamar, Rajab, Ruth y Betsabet. Ellas la acogen en su tradición de flexibilidad 
que, más allá de los códigos y los convencionalismos, se atreve a cuestionar, a quebrar y 
a transgredir los paradigmas existentes. En la estructura de la narración, cuando se 
introduce la figura de María (Mt 1,16), Mateo cambia el curso de la secuencia 
interrumpiendo inesperadamente la línea genealógica. “Infringiendo la cultura hebrea 
según la cual es el padre quien engendra al hijo, mientras la madre se limita a darlo a luz, 
el evangelista presenta a una mujer "de la que" fue engendrado el hijo, dejando entrever 


en ella la acción creadora de Dios.”*” 


El verbo “gennáo" tiene como sujeto a una mujer y no a un hombre. Más adelante, 


en el verso 18, Mateo afirma que es del Espíritu Santo lo que en ella fue engendrado, 





55 José Ignacio Blanco, Personajes del Antiguo Testamento. Estela: Verbo Divino, 1998, 152. 
56 Ritcher, “No temáis. . .”,152. 
37 Alberto Maggi, Cómo leer el evangelio y no perder la fe. Córdoba: El Almendro, 2003, 43-50. 
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apuntando a nuestro parecer a una ruptura en el sistema patriarcal de dominación y 
marginación.”% A pesar de esto, Mateo coloca a su marido José en el centro del relato. 
Tiene la intención de vincular legalmente al niño con José, descendiente de David. De 
esta manera Jesús es legalmente hijo?” de David, pero es a través de María que se hace 
posible la realización de la esperanza mesiánica davídica mediante una acción divina 
sorprendente, improgramable e insólita en el judaísmo de la época”. Una joven virgen”! 
concibe, en el intervalo entre los desposorios y las bodas, en circunstancias irregulares. 
De hecho, la legislación divina decreta que, en caso de traición, la adúltera "sea sacada a 
la puerta de la casa paterna y los hombres de la ciudad la apedreen hasta que muera, por 


haber cometido en Israel la infamia de prostituir la casa de su padre" (Dt 20,22-23).2 


En los relatos de la infancia, la manera como Mateo nos presenta a María y a su 
compañero José es atrevidamente innovador y transgresor. Encontramos motivos para 
decir que entre ellos hay una relación que traspasa los parámetros conyugales de la época. 
José se muestra, a pesar de las circunstancias, solidario con María y con el niño ante las 
amenazas de Herodes. Con ellos Mateo nos muestra el nuevo proyecto de Dios que está 
naciendo en medio de personas de los márgenes. Un Ángel los va guiando en el proceso 
de éxodo, destierro y retorno. María y José son inseparables; cada uno va cumpliendo un 
rol diferente a las demás parejas de su cultura. Ellos proceden extrañamente. Ante la 
gravidez irregular de María, José, observante de la ley, se declara decididamente a favor 
de la vida, arriesgando la propia con su actitud de misericordia, como hombre justo, que 
renuncia a su propósito primero de repudiarla (Dt 24,1). Lleva a María a su casa y, sin 
haber tenido relación con ella, cuando María dio a luz un hijo, él le puso de nombre 
“Jesús”, como lo había anunciado el ángel. Nuevamente José quiebra la tradición judía al 
no seguir la línea de los padres, dando inicio con Jesús a una nueva creación. Con estas 

64 


acciones, “Mateo hace actuar a José de forma muy rápida y no como 


socioculturalmente se habría esperado. 


58 Ritcher, “No temáis...”, 149. 

39 "En el mundo antiguo la paternidad biológica no era verificable, la paternidad es tratada como un factor social: el 
hombre decide si el hijo es suyo. Cfr. Silke Peterson, María de Nazaret: Historia de transformación en Los Evangelios 
Narraciones e historia. Estella: evd, 2001,361. 

60 Bruno Forte, María la mujer icono del ministerio. Salamanca: Sígueme, 2001, 64. 

6! Mateo, valiéndose de la versión griega de los LXX que traduce el término hebreo “almah = mujer joven, por rapdévos 
= virgen- lee allí una indicación profética de la futura concepción virginal del Mesías (Is 7,14). Cfr. Bruno Forte, 63. 
6 Maggi, 50. 

6 Maggi, 51. 

6 Ventura, 2008,9. 
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En todo el trayecto María permanece en silencio, aparentemente pasiva. Mateo la 
presenta en función de la vida, significado del niño, y el cumplimiento de la profecía 
(1,22-23=Is 7,14)%. Junto con José y el niño, ella realiza movimientos de resistencia 
desde el umbral del éxodo hacia Egipto hasta el retorno a Nazaret (2,13-14.20-21) como 
paradoja del pueblo de Israel. Toda esta construcción literaria es la manera como Mateo 
legitima a Jesús como Mesías, descendiente de una familia marcada por la presencia de 


excluidas. Ellas hicieron la opción de una línea alternativa al judaísmo oficial. 


4.2 Las mujeres en Mateo que dicen mucho en su aparición corta y 


repentina 


En este trayecto hacemos referencia a las compañeras exclusivas de Mateo. 
Presentes en un plano general con sus historias cargadas de teología, ellas se hacen 
escuchar, reflejan en sus acciones la providencia de Dios, se van con sus hijos detrás del 
maestro Jesús; se hacen ver en medio de la multitud, se afanan para ir a la fiesta, tienen 
el censo de la justica. Participan, con sus acciones positivas y limitadas, en la historia de 


salvación de la comunidad alternativa de Mateo. 


4.2.1 Raquel, la que hace del lamento una denuncia 


Mateo también retoma la figura de la matriarca Raquel (2,16-18) la segunda 
esposa de Jacob (Gn 19), la madre de José y Benjamín (Gn 35,16-19), la cual está incluida 
en la profecía de cumplimiento del profeta Jeremías (31,15). Aparece en los relatos de la 
infancia de Jesús como la mujer que llora y clama por la masacre de los niños menores 
de dos años en Belén. Los infantes, por orden de Herodes, son arrancados de sus madres 


como un acto de venganza al verse burlado por los sabios de Oriente. 


Metafóricamente trae la memoria de Raquel, como la mujer que llora a sus hijos 
y no quiere consolarse porque ya no existen. El lloro y la gran lamentación que se 
escuchaban en Ramá,% lugar localizado en el camino a Efrata (Gn 48,7 lugar de la tumba 
de Raquel), resuenan ahora en Belén y su comarca, lugar de la acción violenta de Herodes, 
quien quiere defender su poder a costa de la vida de los niños inocentes. El lloro de Raquel 


expresa dolor, rabia, impotencia, pero a la vez se convierte en una denuncia profética, en 





65 Tvone Richter, “María en los Evangelios Sinópticos: una historia que se sigue escribiendo”, Ribla (Quito) 46 (2004): 
41. 

66 Ramá en Jr. 40,1 es un lugar que prepara para el exilio a Babilonia, asociando el lugar con pérdida. Su llanto por los 
exilios continúa en el lloro de Belén. Cfr. Warren, 124. 
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una protesta por un hecho inaceptable, en un clamor que se escucha a lo lejos y llega a 
todos los lugares para intentar enfrentar o hacer consciencia de algo anormal.* El lamento 
de ella es una manera de incomodar al representante del poder romano, deslegitimándolo 
y vaciándolo de su poder en el momento en que dirige su crueldad contra los hijos de 
Israel. Además, es el anuncio de la maldición por el rechazo del Mesías. Ella, al morir 
dando a luz al último hijo de Jacob, es tomada como la imagen colectiva que representa 
el vínculo especial de las mujeres israelitas con la muerte y los deseos de las estériles por 
superar la esterilidad. Su tumba en Macpelahs es el signo del fin del tiempo de la 
tribulación del exilio y la resurrección de los muertos. Su consolación vendrá con el 
retorno del pueblo y con la llegada del mesías, el cual anuncia y hace presente el 


evangelista Mateo. 


4.2.2 Las anónimas de la cotidianidad 


En camino encontramos a grupos de mujeres empobrecidas y hambrientas de 
justicia, incluidas en medio de la muchedumbre que entran a formar parte de los 
destinatarios de las bienaventuradas (Mt5 ,1-7). No son contadas junto con los niños, pero 
su presencia es visible en la población (Mt 14,21). Los demás evangelios las omiten en 
esta escena (cfr. Mc 6,44; Lc 9,14; Jn 6,10). En Mateo 6,28-31 aparece la figura de Dios 
como el proveedor del vestido, y aunque no se habla explícitamente de la mujer, las 
acciones atribuidas a Dios corresponden directamente al rol femenino de la madre, quien 
es la proveedora del vestido de su familia, la que hila y teje con los elementos que le 
ofrece el campo. Es la protectora que cubre las necesidades vitales; es la que hace los 
imposibles en la carestía para darles alimentos a los hijos (7,9); es la función supuesta de 


la mujer, pero atribuida por el evangelista al Padre del cielo. 


En la asamblea que se reúne para orar, ellas entran a formar parte de una 
comunidad incluyente, sin importar el número de hombres presentes. En la sinagoga se 
exigía un mínimo de diez hombres para realizar el culto. La mentalidad judía de 
separación entre hombres y mujeres ya no importa en la nueva comunidad de Mateo, que 
en nombre de Jesús se reúne en la casa para celebrar el perdón y la fraternidad (Mt 18,20). 


En esta comunidad alternativa el espacio doméstico se transforma en un pequeño espacio 





5 Warren, 124. 
68 Mercedes Navarro, “El umbral como contestación de la muerte” en Mercedes Navarro, ed., En el umbral: muerte y 
teología en perspectiva de mujer. Bilbao: Desclée, 2006, 157-159. 


24 


público y político donde las mujeres pasan a ser animadoras, líderes en el culto y el 


anuncio como lo podemos leer en las cartas de Pablo y en los Hechos de los apóstoles. 


4.2.3 La madre de los discípulos 


En la comunidad discipular de Mateo aparecen madres, como la madre de los hijos 
de Zebedeo, que acompañan a sus hijos y siguen a Jesús. Ella toma la iniciativa de hablarle 
a Jesús en nombre de ellos, pidiéndole que les conceda a sus hijos puestos importantes 
(MQ0, 20ss), metiéndose en líos comunitarios por dicho pedido para sus hijos. En Lucas 


son los hijos de Zebedeo quien directamente se lo piden a Jesús. 


En el judaísmo la madre tenía su valor a través de los hijos, especialmente los hijos 
varones; la madre de los hijos de Zebedeo asume aquí su papel y quería que se 
demostrara públicamente ese valor que los hijos tenían para ella. Pero Jesús no la toma 
en cuenta; en su respuesta se dirige a los hijos”. 


De la madre de los hijos de Zebedeo no sabemos el nombre, el evangelista sólo se 
refiere a ella en su rol de madre y esposa. Los nombres de sus hijos, Santiago y Juan, son 
introducidos en el llamamiento que Jesús les hace a sus primeros discípulos (4,21-22; 
10,2), los cuales se encontraban con su padre Zebedeo arreglando sus redes. Más adelante 


la encontramos entre las mujeres que miran desde lejos al crucificado (27,56). 


Según algunas claves de Marcos (15,40) en la escena de la crucifixión hay tres 
mujeres como testigos de los hechos. Marcos identifica a una de ellas como Salomé, 
probablemente la misma a la que Mt 27,56 llama madre de los hijos de Zebedeo (Cfr. 
Biblia de Jerusalén Mc 15,40). Mas adelante la encontramos entre las mujeres que 
compran aromas para llevarlos al sepulcro (16,1; Lc 24,1) desempeñándose como 
mirrófora.”% Son las mujeres que tienen la función de ungir con mirra?! los cuerpos de 
los muertos. Su función de mirrófora nos lleva a sospechar que ella, junto con otras 
mujeres, es poseedora de la tradición de las mujeres que fueron al sepulcro de Jesús; por 
medio de la celebración de los ritos fúnebres y los lamentos, también ella participa del 


rescate de la memoria y vida de Jesús. 


La madre de los hijos de Zebedeo, a partir de las informaciones que nos dan Mateo 
y Marcos, evidencia a una mujer que forma parte activa en el movimiento de Jesús con 


toda su familia. Es una mujer libre para desplazarse, rompe protocolos acercándose y 





6% Seiber—Cuadra, 100. 

70V éase: Innatia, “Los perfumes en la muerte de Jesús”, disponible en 
http://belleza.innatia.com/c-perfumes-cristianismo/a-perfumes-presentes. Fecha de acceso: 25 de marzo del 2016. 

71 En los tiempos de Jesús, oro e incienso tenían aproximadamente el mismo valor (unos 1200 dólares actualizado por 
kilo). Pero el kilo de mirra costaba casi siete veces más, Cfr. “Los perfumes”. 
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arrodillándose ante un maestro para hacerle pedidos de poder y estatus que no concuerdan 
con el proyecto de Jesús. Levine anota que la redención de esta madre Galilea se realiza 
en la cruz, y su ausencia en este evangelio en la tumba de Jesús se explica porque 
probablemente había retornado con sus hijos a Galilea, permaneciendo con la nueva 


familia de Jesús”?. 


4.2.4 Las mujeres encinta, las que amamantan, y las muchachas que van a 


la boda 


Siguiendo la ruta en Mt 24,19, hay un lamento que es a la vez una preocupación 
sensible por las mujeres que están encinta y por las que amamantan. Ni ellas mismas se 
salvarán de la tribulación, un sufrimiento y horror del cual nadie se librará. Son mujeres 
a las que por su estado de vulnerabilidad les será más difícil huir. Ellas tendrán que hacer 
doble esfuerzo para salvar su vida y la de sus bebés. Un rol tan valorado en la sociedad 
patriarcal, como es la maternidad, se ve también amenazado de participar del juicio que 


les espera a la ciudad y a sus habitantes. 


En este mismo contexto de preparación para la gran señal del Hijo del Hombre 
(24,29-44), surge la parábola de las jóvenes solteras, de las cuales cinco son insensatas y 
cinco prudentes (25,31-46). En ella, el motivo de la sensatez gira en torno a la posesión 
de suficiente combustible para que una lámpara, que funciona con aceite no se apague 
mientras llega el novio. La parábola presenta una boda atípica sin novia, y un novio que 
llega tarde. Se trata de una exhortación a estar en vela y preparados para la venida de ese 


momento, una motivación a la comunidad a permanecer fiel en la espera. 


Ramón Esquinas destaca que esta parábola utiliza los roles sociales como ejemplo 
en el que contrasta las acciones pasivas de las jóvenes para esperar al novio y la figura 
activa y masculina del novio, quien es el que toma las decisiones premiando o castigando 
a las jóvenes. Las necias actúan de un modo contrario a lo esperado de las mujeres buenas 
con previsión y precaución. Ellas son el foco de atención para que los oyentes pasivos se 
preparen para el momento inminente que se avecina, para que se identifiquen con las 
precavidas y eviten colaborar con los necios que los pueden desviar de su participación 


en el banquete nupcial.” 





121 evine, 134-135. 
73 Esquinas, 234. 
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La demora del novio recuerda la costumbre palestina de las bodas, las cuales 
pasaban por un proceso largo, pues las familias del novio y de la novia demoraban muchas 
veces un largo tiempo poniéndose de acuerdo en la dote del matrimonio. Todas las 
jóvenes núbiles del caserío que podían participar de una boda debían permanecer atentas 
en la puerta de la casa de la celebración esperando la llegada del cortejo del novio, y bien 


abastecidas sus lámparas de aceite”* por si el cortejo del novio se demoraba. 


Esta costumbre fue aprovechada por el narrador para ahondar en una crisis de 
autonomía que vivía el pueblo judío con respecto a la interpretación de la ley. Al depender 
para ello de sus intérpretes, no podían decidir por sí mismos. La parábola de las jóvenes 
es pues el reflejo del pueblo de Israel, el cual, a pesar de carecer de autonomía podía 
tomar iniciativas para salir adelante en momentos de crisis. La nueva comunidad de 
Mateo debía abrir nuevos caminos, rompiendo la dependencia como lo hizo Jesús, 


liberándose de los legalismos para entrar en las bodas de la libertad””. 


Desde la óptica feminista, Rosenblatt sugiere que la narración de la parábola de 
las jóvenes contiene un potencial opresivo contra las denominadas “necias”. Para ella, 
más que “necias” son auto-determinadas, lo cual, desde su punto de vista, es motivo de 
regocijo. Su supuesta “necedad” correspondería más bien al cuestionamiento de la 
autoridad de los líderes varones. Al rechazar sus enseñanzas ellas causan desorden y, en 


consecuencia, son amenazadas de ser expulsadas o relegadas dentro de la comunidad.”* 


4.2.5 La mujer que intercede por el justo 


En la sección que corresponde a la pasión de Jesús en Mt 27,11-26 nos 
encontramos con el juicio que se le hace a Jesús en casa del procurador romano Pilatos. 
Mientras el juicio se desarrolla, una voz femenina es introducida en la narración. Esa voz 
pertenece a la mujer de Pilatos (v.19), una mujer pagana. Por ser esposa del gobernador, 
ella tiene estatus y cierta influencia dentro del ambiente del palacio, un espacio de grandes 


decisiones políticas. Esa voz acentúa la inocencia de Jesús.” 


74 El aceite es signo de la verdadera alegría es el fruto de la justicia y de rectitud. La parábola de las diez vírgenes que 
esperan al esposo no celebra la vigilancia física. Muestra la necesidad de un estado de vigilia más profundo, que exige 
también la previsión: hay que estar preparado. El aceite significa ese estado del espíritu. Cfr. Maurice Cocagnac. Los 
símbolos bíblicos. Traducido del francés por M. Montes. Sevilla: Desclée de Brouwer, 1994, 320-321. 

75 Cfr. Gonzalo de la Torre, Las Parábolas que Jesús narró. Quibdó: Cebicla, 2000, 85. 

76Amy-Jill Levine, Una compañera para Mateo, disponible en 
http://divinity.vanderbilt.edu/people/cvs/Levine_Dec_2014_CV.pdf. Fecha de acceso: 2 de abril del 2016. 

7ICfr. Bruno Maggioni, Los relatos evangélicos de la Pasión. Salamanca: Ediciones Sígueme, 1989, 220-221. 
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Aunque el personaje no aparece en la escena, su voz tiene peso, busca influir en 
el juicio de Jesús, al que ella considera “justo”, después de un sueño”? que aparece como 
revelación divina. Ella es, por lo tanto, la segunda receptora de la acción divina, en el 
evangelio de Mateo, después de José. Llama la atención que se trate de una mujer pagana 
de costumbres y prácticas religiosas ajenas a los judíos y a su Dios. Su sueño con el justo 
le ha generado grandes sufrimientos, según ella informa. De ahí que con su recado ella se 


ponga al frente de todos como defensora de Jesús, para evitar su crucifixión. 


La tradición de la literatura apócrifa del evangelio de Nicodemo (Hechos de 
Pilatos) se refiere a la esposa de Pilatos con el nombre de Claudia Prócula, nieta del 
emperador César Augusto. Afirma que ella era una convertida al judaísmo, perteneciente 
a la clase alta de mujeres. Por ser temerosa a Dios, recibió la revelación del Dios de los 
judíos. Se afirma que era prosélita romana, que se adhirió con otro grupo de mujeres 


romanas a la religión judía.”? 


Cada una de las mujeres citadas anteriormente, como personajes anónimos o con 
nombre, impacta el evangelio de Mateo con su teología que parte del clamor profético y 


la defensa del justo. 


5. El Discipulado en plenitud de las mujeres desde la unción, la cruz, la 


tumba y la resurrección 


En la última sección de Mateo, que corresponde a la pasión, muerte y resurrección 
anunciada por Jesús, encontramos un colectivo de mujeres fuera de lo normal. Sin 
acompañantes masculinos, vienen siguiendo a Jesús desde Galilea hasta Jerusalén, 
asumiendo las consecuencias de tal seguimiento. No lo abandonan ni siquiera en el 
momento de su martirio y ejecución. Su permanencia como las principales testigos 
oculares es un hecho innegable. Ellas son el prototipo de mujer que reúne las 
características y exigencias del verdadero discipulado. Como afirma Adriana Destro, las 


narraciones evangélicas no las incluyen como discípulas itinerantes de Jesús, ellas 





78 Los templos paganos tenían una intérprete de sueños femenina y por eso tal vez se consideraron a las mujeres 
particularmente adeptas a interpretar los sueños o tal vez tenemos aquí otro motivo de hacer aparecer a Pilatos como 
un esposo tonto y necio que ignora el consejo sabio de su esposa (traducción propia. Cfr.: (bibliografía) 

7% Joaquim Carreira Neves, Jesús de Nazaré quem és tu? Capítulo V - Evangelho de Nicodemos. Braga: Editorial 
Franciscana, 1980, 259-263. 
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aparecen en las narraciones como ayudantes -asistentes del grupo, lo que debilita y oculta 


un verdadero seguimiento.* 


5.1 La Diaconisa del perfume 


En el inicio del bloque de la pasión, marcado por el conflicto de amenaza, 
conspiración y muerte contra Jesús, la primera mujer significativa es una mujer anónima 
que trae un frasco de alabastro. Se presenta en un posible banquete de varones, en la casa 
de Simón, el leproso, en la localidad de Betania. Aunque nada en el texto indique que ella 
forma parte del grupo de las que siguen a Jesús, bien podría ser de ellas, ya que muchas 
mujeres anónimas son omitidas en él. Por otro lado, la acción que esta mujer está a punto 
de realizar en el cuerpo de Jesús solo la ejecuta supuestamente alguien que conoce a la 
persona y le profesa simpatía. A la mujer no le importa saltarse los códigos culturales y 


escandalizar a los presentes por entrar a la casa de un leproso y acercarse a un maestro. 


Ella actúa como protagonista; se aproxima a Jesús, le derrama sobre la cabeza el 
bálsamo que trae guardado en un vaso de alabastro como un acto de reconocimiento y de 
unción hacia el invitado. Los discípulos de Jesús se indignan por el desperdicio?! de 
perfume. Su juicio es excluyente. Ellos juzgan a la mujer a partir de la economía 
patriarcal. Critican el uso que ella hace del perfume, fruto de su trabajo, con lo cual le 


niegan autonomía. 


Ella no necesariamente es rica al poseer un perfume tan costoso. Jesús reacciona 
en forma positiva, inclusiva y denunciadora,%? reivindicando a la mujer. Según Silvia 
Pellegrini, Jesús lo hace como una respuesta hacia quienes critican a la mujer. Su gesto, 
según Jesús, es una unción para la sepultura que va más allá de la caridad con los pobres. 
Sin embargo, en la norma de acogida a un huésped querido sería inoportuno darlo por 


muerto antes de tiempo. 


Las interpretaciones de este gesto como un reconocimiento mesiánico, en realidad 
no tienen elementos para su confirmación. Se interpreta la unción como un gesto de amor. 


En esto están de acuerdo los cuatro evangelios, aunque sus relatos sean diferentes en los 





80 A driana Destro y Mauro Pesce, “Dentro y fuera de las casas. Transformaciones en el papel de las mujeres desde el 
movimiento de Jesús hasta las primeras iglesias” en Mercedes Navarro y Marinella Perroni, eds, Los Evangelios, 307. 
81 En la antigijedad, la mujer era considerada un ser de “excesos”, por naturaleza. Se pensaba que estaba demasiado 
apegada a la riqueza, al gusto por la ostentación, a la desmesura en los diferentes ámbitos de la vida. Cfr: Carmela 
Barrientos Perezagua, “Las mujeres en las comidas de Jesús: Una novedad que nace del encuentro”, Revista Bíblica 
(Navarra) 49 (2006): 6-7. 

82 Tvone Ritcher Reimer, “Mujeres en el Evangelio de Mateo”, Ribla (San José) 27 (1997):157-158. 
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detalles. Este gesto de amor de la mujer no se verá distorsionado ni siquiera con la muerte. 
Su gesto estará estrechamente relacionado al anuncio del evangelio como modelo de 


escucha y de respuesta.** 


Ella supera la visión de pobreza de los discípulos convirtiéndose en ejemplo de 
solidaridad, sin temor a quedarse con las manos vacías. Responde con abundancia y entra 
en la lógica del invitado que recibe su gesto y lo transforma en una bendición. Le da un 
carácter kerigmático porque prefigura la muerte y la sepultura de Jesús; llegará a ser 


objeto de la predicación misionera postpascual.** 


5.2 Las discípulas que miran de lejos (27, 56) 


En la narración de la cruz, un grupo significativo de mujeres se hace presente en 
un escenario de castigo y ejecución. Mateo, como Marcos, dice que las mujeres se 
quedaron observando de lejos. El motivo de este distanciamiento es explicado por las 
consecuencias que podía tener la ejecución para las personas cercanas, parientes o amigos 


de la persona crucificada**, 


Este acompañamiento de lejos de las mujeres no las excluía, sin embargo, del 
peligro y represión de los guardias romanos*% ni de ser acusadas de traición, subversión y 
deslealtad al imperio. Además, ellas cargarían la vergiienza de la muerte de un maldito. 
Son mujeres que aunque silenciadas y reprimidas por la fuerza romana, se solidarizan con 
un varón totalmente deshonrado, potencialmente subversivo y asesinado por ser una 


amenaza política al sistema colonial imperial.*” 


Ellas, las observadoras (9ewpodoa1), las que han seguido (akoloutheó) el itinerario 
de Jesús desde Galilea hasta su crucifixión, le servían (Staxovodoa1) como discípulas y, 
en medio de la situación de peligro, permanecen fieles a pesar de la distancia. El sólo 
hecho de observar, les daba autoridad y las hacía creíbles con respecto a lo que vieron y 


escucharon y al proceso que seguiría después que permitieran bajarlo de la cruz. Ellas 


83 Silvia Pellegrino, “Mujeres sin nombre en los evangelios canónicos” en Mercedes Navarro y Marinella Perroni. Los 
Evangelios, 421-422. 

84 Perroni, 172. 

85 L a crucifixión era un escarnio público de intimidación a la población. Los asistentes no podían retirar el cuerpo para 
enterrarlo con dignidad, quien lo hiciera recibiría castigos brutales, entre ellos la misma cruz. Se prohibía el intento de 
llorarlo o cualquier cercanía de identificación con el crucificado y aún más cuando el ejecutado lo era por cuestiones 
políticas, como en el caso de Jesús. 

86 Ritcher, O belo, 69. 

87 Elisabeth Schissler-Fiorenza. Cristología feminista critica. traducido del inglés por Nancy Bedford. Madrid: Trotta, 
2000,134. 
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asumen la responsabilidad del grupo con su maestro, ya que los varones estaban 


escondidos, con miedo, y eran incapaces de mostrarse en ese espacio público. 


El seguir y el servir las califica como auténticas discípulas que tienen plena 
comunión con el crucificado. Su relación de servicio en la comunidad va desde el servicio 
de la mesa, la predicación y la organización activa. Ellas asumen su servicio con 
humildad.* Detrás de ese grupo de mujeres presentes en el suplicio de su maestro, Mateo 


hace referencia, de manera particular, a tres mujeres por su importancia dentro del grupo: 
e María Magdalena?” 
e María la Madre de Santiago y de José (Madre-esposa de Cleofás) 


e La Madre de los hijos de Zebedeo Mt 20,20-24 (Madre- esposa de Zebedeo 


el pescador). 


Las tres son compañeras. María Magdalena casi siempre es la primera que 
nombran los otros evangelios, como la líder, por su protagonismo en todas las escenas. 
Ella es identificada por su ciudad de procedencia, aparece libre, autónoma, ejerciendo el 
patronazgo con otras mujeres que colocan sus bienes al servicio de la comunidad y de 


Jesús, como lo menciona el evangelista Lucas (8,2-3). 


Las otras dos compañeras tienen una característica especial: son madres y esposas 
pero con la particularidad que sus hijos son discípulos de Jesús, y también se intuye, 
gracias a las informaciones de otros evangelios”, la participación de sus esposos en ese 
grupo. La “madre de los hijos de Zebedeo” (Mt 20,20-24 citada anteriormente) llamada 


Salomé”! es madre de los apóstoles Santiago y Juan, los hijos del Zebedeo. 


María, la madre de los discípulos Santiago y José, es la “otra María”, la esposa de 
Cleofás, la cual aparece más adelante en el sepulcro. Su esposo, Cleofás, es citado por 
Lucas como uno de los discípulos de Emaús, que al final reconocen a Jesús en el compartir 
el pan (Lc 22). El otro discípulo que camina con Cleofás no habla ni se menciona su 


nombre; posiblemente es su esposa María. 





88 Ritcher, O belo, 68. 

82 De Magdala, la antigua Tariquea, ciudad situada junto al lago de Genesaret a unos cinco kilómetros al norte de 
Tiberiades, famosa por su industria de salzones y conservas de pescado. Jesús pasaba por Magdala cuando iba de 
Nazaret a Cafarnaúm. Cfr. Pagola. Jesús aproximación histórica, 233. 

2 Mt 4,21; 20,20; 27,56. Mc 15,40-41; Le 24, 10.18. Jn 19,25. 

21 Mc 16,1. 
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Suponemos, según las pocas informaciones de los evangelios, que estas dos 
parejas (Salomé- Zebedeo, María-Cleofás) entraron a formar parte de la comunidad de 
Mateo y asumieron la vivencia de valores contraculturales y alternativos frente al 
rigorismo del sistema patriarcal de la época. Era un discipulado que los lanzaba hacia 


adelante sin que mediara en él sexo, clase o etnia.? 


5.3 “Ellas” frente al sepulcro (27,61) 


María Magdalena y la otra María se encuentran en el umbral de la muerte sentadas 
de frente, mientras José de Arimatea realiza la sepultura de Jesús sin el lavado ritual, sin 
ungir el cadáver con aceites aromáticos y sin echar en la tumba plantas aromáticas. 
Posiblemente no lo hace por la rapidez con que debe sepultar el cadáver de una persona 
maldita que fue ejecutada (Dt 21,22-23). Ellas, como espectadoras, sólo observan el lugar 


donde es colocado el cadáver de Jesús. 


No hay, en esta escena, ninguna manifestación de lloro o lamento, como habría 
correspondido a las costumbres de la época. Las mujeres tenían la función de canalizar 
públicamente el dolor por la vulnerabilidad y rabia que produce la experiencia de la 
mortalidad humana. Ellas eran el instrumento público de catarsis de la comunidad; para 
los varones era algo vergonzoso”. Sin embargo, nuestras mujeres, sentadas frente al 


sepulcro, carecen de las demostraciones de lo que se llama histeria femenina. 


No conocemos la intención del narrador al colocarlas en silencio, sin actividad 
frente a la tumba, realizando sólo el acompañamiento que correspondía también a la 
familia del muerto, la cual está ausente. Ellas cumplen la función de ser testigos de la 
sepultura de Jesús; tal vez para el narrador es más importante mostrar su fidelidad, su 


testimonio, que la realización de una serie de ritos. 


6. María Magdalena y la otra María, las visitadoras, testigos de la tumba 


vacía (28,1-11) 


En el protagonismo de las mujeres en los relatos de los acontecimientos pascuales 


de la crucifixión, sepultura y resurrección de Jesús, se ve una estrecha unión entre las 





2 Carmen Bernabé Ubieta, “El discipulado de iguales en la tradición del discípulo amado ”, Reseña bíblica (Estrella).49 
(2006):42. 


2% Marinella Perroni. “Murió y fue sepultado. La contribución de las discípulas de Jesús a la elaboración de la fe en la 
resurrección” en Mercedes Navarro, En el umbral: muerte y teología en perspectiva de mujeres. Bilbao: Desclée de 
Brouwer, 2006, 166-167. 
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dimensiones vitales de muerte-vida o muerte-resurrección. Los personajes femeninos no 
sólo forman parte activa de esa revelación cristológica, sino que pudieron ver con sus 
propios ojos el cumplimiento de la profecía anunciada por Jesús. Ellas abrazaron los pies 


del resucitado y recibieron de él la orden de enviar a sus discípulos a Galilea. 


Las dos Marías siguen adelante con la historia del ejecutado en la cruz. En su 
trayecto de fe, estas mujeres van por segunda vez a la tumba, desafiando, una vez más, a 
las autoridades romanas. Se acercan al lugar donde estaba enterrado Jesús, como si 
esperaran algo más, como si estuvieran convencidas que el resucitaría, como lo había 


dicho. 


Es en la tumba donde podemos encontrar respuestas a los motivos de su regreso 
al sepulcro, al clarear del primer día de la semana. El vínculo de estas mujeres con Jesús, 
la forma en la que murió y fue sepultado, sin honores, nos hace sospechar que su vuelta 
a la tumba llevaba quizá una doble intención. En primer lugar, expresar el luto y el dolor 
que no habían podido expresar antes. En segundo lugar, verificar si estaba vivo. Con este 
fin, intentaremos brevemente rescatar algunos elementos de la cultura judía en cuanto a 
sus costumbres funerarias, su concepción de la muerte y de la vida, el poder de denuncia 


que contenían los lamentos. 


6.1 La concepción de la muerte y de la vida después de la muerte de las 


mujeres judías 


Allí donde la vida está siendo amenazada, las mujeres, por instinto la abrazan con 
todas sus consecuencias. Frente a la mínima señal de muerte, ellas no callan, como lo 


hicieron las discípulas de Jesús. Marinella Perroni” 


nos dice que la experiencia de 
maternidad de las mujeres judías, como Raquel y la madre de los siete jóvenes Macabeos, 


es un lugar teológico. 


Para los rabinos, Raquel es una metáfora de la esperanza en la reconstrucción de 
Israel; ellos encontraban una relación entre el seno de Raquel y la tumba, en la cual 
comenzará la resurrección. La Madre de los Macabeos, por su parte, en la experiencia del 
martirio y persecución de sus hijos infundió en ellos la esperanza de la resurrección 


individual después de la muerte”. 





2% Perroni, 160-163. 
% Aunque les arranquen la vida corpórea, los insta a confiar y a mantener la confianza en que el Dios que los creó es 
el único Señor de la vida y de la muerte y hace bajar al sheol y retornar (1 Sm 2,6), será el que les restituya el espíritu 
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El evangelio de Juan nos da indicaciones relevantes para trazar nuevamente el 
vínculo que une en las escrituras la fe de las mujeres con el gran tema de la muerte- 
resurrección, como aparece en la confesión de la discípula Marta (Jn 11) y en el relato de 
la protofanía pascual de María Magdalena (Jn 20). En cada uno de los diálogos de estas 
dos mujeres con Jesús, aparece el aspecto binomio muerte-vida o muerte-resurrección. 


Con estos antecedentes Marinella Perrone concluye que es: 


Completamente posible sostener la hipótesis de que justamente las discípulas, sobre 
la base de la teología de la muerte y de la resurrección de los cuerpos, no separada de 
su especifica experiencia de las mujeres hebreas, estaban mejor preparadas y 
dispuestas para hacer propia la fe en la resurrección de Jesús%, 


Además destaca la familiaridad con la muerte y la fe en la resurrección de los 
muertos como algo inherente y esencial, cuyo patrimonio ha sido compartido por las 
mujeres que seguían a Jesús, haciendo de la resurrección un acontecimiento plausible y 


posible, un “kerigma””., 


6.2 Las manifestaciones creadoras de lazos de solidaridad del duelo 


En la cuestión de las visitas a la tumba y sus manifestaciones de duelo y luto hacia 
sus seres queridos, las mujeres eran las más atrevidas para transgredir las normas. Lo 
hacían por culto o por el deseo de no perder el contacto con los suyos; asistían a la tumba 


para aguardar los primeros tres días una eventual vuelta a la vida. 


La serie de costumbres funerarias de las mujeres no eran acompañadas por los 
varones. Isabel Gómez Acebo resalta el protagonismo que han jugado las mujeres a la 
hora de la muerte, expresando sus lamentos con libertad, por lo que eran acusadas de 
extravagancia. Algunas sepulturas tenían un espacio reservado en la entrada para las 
lamentaciones públicas y para decir los elogios. Quienes hacían los lamentos 


permanecían, algunas se quedaban, mientras las otras se iban. 


En esas visitas las mujeres llevaban alimentos típicos y comían, cuidaban de las 
tumbas, las limpiaban, encendían luces, cantaban lamentos y conversaban con los 
familiares difuntos. Esta actividad fortalecía los lazos de amistad, de solidaridad y de 


identidad entre mujeres que pasaban por las mismas circunstancias de pérdida. Era una 





y aquella misma vida. Estas dos madres de Israel (Raquel y la Madre de los Macabeos) llevaron al punto máximo la 
confesión de que el Dios de Israel no es el Dios de muertos, sino de vivos (2Mc12, 27). 

% Perroni, 150-153. 

% Tbíd., 153-154. 

% Isabel Gómez Acebo, “Mujeres y ritos funerarios en Palestina” en Mercedes Navarro, ed, En el umbral, 124-125. 
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forma de apoyo mutuo en esos momentos de vulnerabilidad extrema por la que estaban 


pasando. 


Después de las visitas vespertinas, además de cuidar bien de la tumba y cantar, 
iniciaban diálogos entre ellas para compartir sus problemas y asuntos cotidianos. Muchas 
veces las mujeres en duelo preferían alejarse del trato social y procuraban los tiempos de 
más soledad en el camino para ir al cementerio, sea al atardecer o al amanecer. Sólo a las 
que estaban en sintonía con su mismo dolor, les era aceptada su compañía como un gran 
apoyo emocional. Las mujeres menos implicadas afectivamente les ayudaban a comenzar 
el canto de los lamentos, hasta que ellas recuperasen las fuerzas menguadas por el dolor 


y pudieran incorporarse al lamento antifonal.” 


6.3 Los lamentos de las mujeres: una denuncia que incomoda 


En el caso de los difuntos ajusticiados, las mujeres eran miradas con desconfianza, 
ya que su presencia y lamentos incomodarían a las autoridades judías, pudiendo levantar 
la ira de los dominadores, quienes en respuesta reprimían brutalmente las protestas.'%% 
Los lamentos, además de ser composiciones literarias y creaciones dirigidas a la persona 
muerta, eran una especie de diálogos personales entre el doliente y el difunto. Fueron 
elaborados por las mujeres con la intención de rememorar la vida de la persona fallecida, 
de hacer memoria de los sufrimientos e injusticias que se cometieron contra ella. Estos 
lamentos contenían elementos de conexión entre el pasado y el presente del muerto. Por 
ser una denuncia, y a la vez una reivindicación, adquirían un carácter amenazante. Por 


este motivo enmascaraban sus lamentos mediante el uso de metáforas convencionales. 


En la realidad grecorromana los varones elogiaban al difunto por sus hazañas, 
sacrificios y servicio al estado. Las mujeres hacían lo contrario en sus lamentos, 
cuestionando el orden establecido, negaban la visión oficial de valor de las muertes 
heroicas y denunciaban las injusticias cometidas al muerto. La pérdida irreparable no 
admitía compensaciones, explicaciones o consuelos. Esta era una acción peligrosa que 
había que controlar y regular por la alteración del orden social y el caos que podían 


producir. 





% Carmen Bernabé, “Duelo y género en los relatos de la visita a la tumba”. En Reimaginando los orígenes del 
cristianismo. Estella: Verbo Divino,2008, 328. 
100 Bernabé, “El discipulado de iguales”, 329. 
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Otros elementos que están interrelacionados con los lamentos son las narrativas. 
En ambos se recuerda el acontecimiento, se le reinterpreta, se le da sentido y se actualiza 
un suceso, una vida. A las mujeres de reconocida ascendencia y autoridad en la 
comunidad, como las ancianas, las parteras, las conocedoras de recetas y remedios contra 
la infertilidad y otras dolencias se les reconocía como excelentes narradoras de los relatos; 
su experiencia se recogía en la transmisión oral de madre a hijas y nietas. En el arte 
narrativo de los lamentos, el relato se iba tejiendo entre varias mujeres; podía ser una 
situación de una de ellas. A través de sus relatos y canciones plasmaban sus situaciones 
de opresión y de injusticia; se intuían como mujeres pertenecientes a una sociedad 


patriarcal que las subordinaba y las controlaba. 


Estos relatos, canciones e historias se contaban en diferentes lugares y con fines 
diferentes; pero cuando esta tradición oral fue puesta por escrito por manos de varones, 
sobretodo de la elite, se modificaron las creaciones orales anteponiendo sus intereses 
desde su categoría social y de género, invisibilizando a sus autoras y su contribución 


comunitaria. 


En el contexto citado anteriormente sobre las lamentaciones, la investigadora 
Carmen Bernabé afirma que con casi total seguridad las mujeres fueron al sepulcro de 
Jesús para realizar lamentaciones, seguramente más de una vez. No interesa quien lo 
hubiera enterrado. Con seguridad sus discípulos no fueron. Es posible que las mujeres 
fueran allí para visitar la tumba y hacer parte de los ritos de duelo que no pudieron 
terminar. En el judaísmo, sobre todo las mujeres además de hacer lamentaciones por sus 
parientes, los hacían también en los momentos de desgracia comunitaria, como en los 
casos de una derrota militar, epidemia, la muerte de profetas o mártires. Se convertían las 
tumbas en lugares de recuerdo y rememoración por parte de sus seguidores como de la 


gente. 


Para la autora, las mujeres discípulas de Jesús probablemente realizaron una 
actividad anamnética en condiciones parecidas a las que practicaban algunas mujeres en 
sus ritos funerarios alrededor del sepulcro, con ocasión de la actividad de lamentación. 
Este hecho tan significativo para mujeres, la lamentación, fue paulatinamente modificada 


al ser introducida en proyectos narrativos y teológicos más amplios. 


De todas maneras, ellas influyeron en el proceso anamnético de la comunidad para 
la elaboración de la interpretación cristiana que dio lugar al anuncio del kerigma, al relato 


y al culto de Jesús, el crucificado que ha resucitado. Se cree que la experiencia reveladora 
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de la resurrección que tiene como punto de partida los lamentos, fue tomada de algunas 
canciones inspiradas, sobre todo en las que tienen el esquema del mártir o el justo 


perseguido y reivindicado!”. 


Con sus valiosos aportes, la autora citada anteriormente, nos abre caminos para 
sospechar y reafirmar que detrás de la visita de María Magdalena y la otra María al 
sepulcro, hay toda una tradición de mujeres que reivindican la justicia; logran con el poder 
de sus lamentos que la tradición de la crucifixión, muerte, sepultura y resurrección de su 


maestro permaneciera viva en la memoria de la nueva comunidad de hermanos. 


Esos lamentos se unieron a la voz de la matriarca Raquel, no como una histeria 
colectiva femenina, sino como el grito profético que desde las afueras del sepulcro y desde 
el recuerdo, el duelo y el dolor en sus cantos y proclamaciones, hacen que su experiencia 


de fe transcienda la muerte y hagan posible la revelación del Jesús resucitado. 


6.4 La autoridad del discipulado de María Magdalena desde Galilea hasta 
la resurrección (Mc 15,40-47; Mt 27,55-61; Lc 23,49-56; Jn 19,25) 


Aunque las listas de los nombres de las mujeres en los relatos de los cuatro 
evangelios presentan diferencias, María Magdalena siempre aparece en el primer lugar, 
marcando su protagonismo como lo hemos anotado anteriormente. Posiblemente para la 
tradición evangélica debió ser una figura relevante. En los escritos evangélicos hechos 
por la pluma masculina, se plasma su memoria y se la identifica, al lado de otras mujeres, 
en la primitiva tradición cristiana como seguidora y anunciadora del Mesías resucitado. 
María Magdalena no aparece incluida en el grupo de los varones como apóstol y 


discípula!%; los testimonios de las Escrituras solo refieren a ella como seguidora. 


Andrea Tashl-Erber afirma que en la tradición de la protofanía, Jesús Resucitado 
se le aparece primero a María Magdalena sólo en el evangelio de Juan (20,14-18), 
recibiendo el primer encargo de anunciar el evangelio a sus discípulos. Junto con el relato 
de M128, 1-10, éste es un reflejo de la tradición pascual en Juan, como se presenta en el 
enlace de las escenas del encuentro con el resucitado (v.9ss). Se ve también en la historia 


precedente de la tumba de Jesús, con la otra María, compartiendo la misma experiencia 





101 Bernabé, 330-340. 
102 Según José Antonio Pagola, a las mujeres no se les llama “discípulas,” porque en el arameo no existe esta palabra 
para así nombrarlas. Cfr. Pagola, Jesús aproximación histórica, 214. 
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con el resucitado. Mateo acentúa “el papel determinante de las mujeres en la constitución 


pascual.” 


Son numerosos los testimonios de la protofanía de María Magdalena que prueban 
la antigitedad y la importancia de esta tradición, que a pesar de las resistencias patriarcales 
logró dejar huella en los relatos pascuales y resaltar su discipulado ejemplar. En las listas 
de los discípulos que aparecen en los evangelios sinópticos, ocupa una posición de líder, 
aunque comparada con Pedro, la importancia de este discípulo es más relevante en el 


círculo de los doce ocupando el primer lugar. 


Pablo lo refuerza en 1 Cor. 15,5ss, el lugar preponderante lo ocupa Pedro. Se 
refiriere a él como testigo principal, cuyo testimonio y compromiso pos-pascual quedaron 
testificados en la iglesia primitiva. María Magdalena no es nombrada; más bien el 
conflicto por el liderazgo y autoridad jerosolimitana en tiempos de Pablo se da entre Pedro 
y Santiago. Los dos son explícitamente nombrados y legitimados en su posición de 
liderazgo a través de la fórmula apostólica que se relacionan con la visión: “fue visto”, 


“Se vio”, “apareció”. 


Las experiencias de las mujeres en las historias pascuales de los evangelios, han 
sido consideradas como construcciones legendarias, ficticias, de carácter secundario, 


teniendo más veracidad el kerigma primitivo de 1Cor 15 por ser más antiguo.!'% 


Carmen Bernabé, siguiendo la línea de Andrea Tashl- Erber, dice que la especie 
de rivalidad entre las figuras de María Magdalena y Pedro, no solo es exclusiva en los 
escritos canónicos; también lo podemos verificar en los escritos posteriores que no 
quedaron incluidos en el canon. Señala que este conflicto va más allá de estas dos figuras 
históricas que muestran en su trasfondo las búsquedas y diferencias entre grupos 
cristianos. Además de sus controversias, estos grupos de cristianos estaban pasando por 
procesos de formación incluyendo sus concepciones, practicas, acuerdos, desacuerdos 
sobre el papel y el lugar de la autoridad de las mujeres en las comunidades. Incluyeron en 
las narraciones lo más relevante para la vida e identidad de la comunidad; omitieron los 
datos sobre María Magdalena y sus compañeras y las mencionaron solamente cuando su 


papel fue importante y decisivo para la comunidad. 


Es importante tener en cuenta el punto de vista androcéntrico en la construcción 


de la historia desde sus intereses ideológicos dentro de las versiones oficiales que son 





103 Andrea Tashl-Erber, “María Magdalena, ¿primera apóstol?” en Navarro y Perroni, eds, Los Evangelios, 447-451. 
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proclamadas como verdades y dogmas. Sin embargo chocan con las memorias omitidas 
(extra canónicas!%) de los grupos de resistencia que son los que ayudaron a vislumbrar 
los panoramas más completos de la memoria de las tradiciones de Jesús, esenciales para 


los comienzos y la configuración del cristianismo.'% 


Carmen Bernabé afirma que María Magdalena pasó por la experiencia de 
convencimiento y conocimiento de que Jesús había sido exaltado por Dios, venciendo la 
muerte, transformándose en una auténtica revelación, teniéndola a ella como mediadora 


de un saber recibido, pero a la vez cuestionado por los contrarios.'% 


Dentro de la opinión crítica, se cree que probablemente Celso se refiere a María 
Magdalena cuando habla de la “mujer histérica”!”, la instigadora de la historia cristiana 
de la resurrección, la que inventa dicha historia con la finalidad de poder continuar los 
modelos de conducta de su maestro para seguir viviendo de un modo “deshonrado” y 
“charlatán”. La manera como este autor describe la función de la “mujer histérica”, de 
algún modo refleja las controversias de la época (siglo II) y las siguientes épocas sobre el 
impacto y liderazgo de las mujeres en el círculo de Jesús. Celso califica a Jesús como un 
Obrador de milagros ayudado de demonios controlados por encantamientos, un brujo, un 
fraudulento. Por lo tanto, sus seguidores son sospechosos de brujería. Especialmente las 
mujeres quienes eran consideradas víctimas de los brujos, susceptibles de locura religiosa, 
e inclinadas al exceso en las actividades religiosas y dotadas con un talento sospechoso 
para estas prácticas. Es posible imaginar que las críticas de Celso van dirigidas a María 
Magdalena y a las mujeres seguidoras de Jesús, por estar poseídas y ser seguidoras de un 
mago que arroja demonios. Detrás de las críticas que hace Celso a las mujeres del 
movimiento cristiano, está su papel preponderante, ya que ellas son el motor de las 
tácticas de evangelización del cristianismo primitivo. Por sus esfuerzos misioneros, 
amenazan el honor y la vergijenza del sistema patriarcal, de los dueños, de los padres y 
maestros. Las acusa de haber privatizado y feminizado la religión, que debería estar 


asociada a la institución pública. Según el autor, esos grupos cristianos eran ofensivos. El 


104 En el Evangelio de María se reconoce la preferencia de Jesús por María Magdalena. Dos textos más ponen de relieve 
esta especial relación entre el maestro y su discípula, el Evangelio de Felipe y Pistis Sophia. Véase: Marcos Mar y 
Juana Torres, “El evangelio de María Magdalena y la literatura gnóstica” en Isabel Gómez Acebo, ed., María 
Magdalena de apóstol, a prostituta. Bilbao: Desclée de Brouwer, 2007,145. 

105 Carmen Bernabé Ubieta, “Relevancia de la memoria de María Magdalena como testigo y apóstol”, Cuestiones 
teológicas (Medellín) 96 (2014): 284-292. 

106 «¿Cuándo se ha visto que un muerto volviera a la vida? ¿Quién lo ha visto? Una mujer histérica y otros que se 
dejaron seducir por la misma ilusión... (Orígenes, Contra Celso 2,55). Cfr. Carmen Bernabé, 289. 

107 La palabra histeria viene del griego hystear, que significa útero. Se les asignaba a las mujeres cuando sufrían un 
problema al útero, el que le hacía entrar en caos y en crisis nerviosas. En: Histeria diccionario etimológico, disponible 
en http://etimologias.dechile.net/?histeria. Fecha de acceso: septiembre 16 del 2016. 
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papel de las mujeres era esencial para definir la conducta cristiana, lo cual era una 
amenaza revolucionaría que afectaría la estabilidad del estado y de la casa. El poder que 
ejercen las mujeres es ilegítimo y clandestino. Subvierten las instituciones públicas, al 
dirigir clandestinamente, ayudadas por los niños, los negocios más relevantes de la iglesia 
en habitaciones privadas!'%. Violan las normas de conducta por adorar a un Dios en 


privado y su sabiduría tiene origen en un conocimiento mágico. Según M. McDonald: 


“María Magdalena, es el prototipo de la mujer histérica. Responde a la imagen de una 
mujer susceptible de impulsos religiosos extraños que aparece en la literatura antigua. 
Sin embargo, ella no es, en modo alguno, una víctima silenciosa de la magia de Jesús. 
Aunque ha sido engañada por la brujería, María Magdalena se convierte a su vez en 
una de las principales promotoras de la brujería. Ella es un testigo activo, una creadora 
de la fe cristiana en la resurrección”?% 


Para los seguidores de Jesús, la experiencia de María Magdalena es un 
acontecimiento fundamental que los impulsa y los legitima para ser continuadores de la 
misión de Jesús. A través del anuncio se afirma que la historia continúa porque no terminó 


en la derrota de la cruz!' . 


Para Tepedino, María Magdalena elabora el pasaje de la muerte de Jesús a su 
resurrección, ya que los textos geográficos de la pasión/resurrección (27,55-56; 27,57-60; 
27,61; 28,1) son como textos de nacimiento. Ella, como la primera discípula, es la nueva 
partera que ayuda a dar a luz la Buena Nueva a través de su actitud de acogida y 
movimiento. Fuera del control de la institución religiosa, se pone en movimiento ágil y 
rápido por el camino para dar testimonio de su experiencia, memoria y oralidad con voz 
propia. Gracias a ella y a sus compañeras se hacen procesos de vida y de identidad en 
medio de la comunidad, como la define María Tepedino: Ella hace la gestación de la 


comunidad de discípulos. Y coloca en el mundo la posibilidad de “ser discípulo ”.*** 


Conclusiones 


La comunidad de Mateo, procedente de un medio judío, sorprende por la novedad 
que nos plantea desde su carácter universal, su diversidad intercultural y su capacidad de 


subversión para quebrar esquemas y transponer los límites que le imponía la institución 


108 Celso alterna entre las referencias a las casas privadas y a los lugares de trabajo. Piensa que la autoridad del jefe de 
la casa está siendo violada por lo que sucede en estas-casas privadas. Cfr. Mac Donald, Margaret Y. Las mujeres en el 
cristianismo primitivo y la opinión pagana: El poder en la mujer histérica. Navarra: Verbo Divino, 2004,136. 

10% M. McDonald, 151. 

110 Carmen Bernabé, “Relevancia de la memoria de María Magdalena como testigo y apóstol”, Cuestiones teológicas 
(Medellín) 96 (2014): 284-292. 

11 María Tepedino, As discípulas de Jesús. Petrópolis: Vozes, 1990,107. 
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judía. Se atreve a hacer rupturas que van desde el microcosmos del espacio de la casa 
patriarcal hasta el macrocosmos del imperio romano. Es desde la marginalidad que este 
grupo subordinado crea una identidad propia, posicionándose como una comunidad de fe 


que ahonda sus raíces y credibilidad en el mesías resucitado. 


Al enfocar el evangelio de Mateo desde la mirada feminista, descubrimos en sus 
narrativas un potencial amplio de mujeres constructoras de historias positivas en relación 
con el origen del mesías, empezando por las mujeres extranjeras que incluye en una 
genealogía atípica y abriendo a través de ellas el círculo de pertenencia judía para 


otorgarle al árbol genealógico una matriz universalista. 


Mateo finaliza proclamando por boca de María Magdalena y la otra María el 
anuncio del mesías resucitado. Sin su experiencia, el anuncio de la resurrección no 
hubiera sido posible y el envío de Jesús a sus discípulos por el mundo no se hubiera 


realizado, quedando su historia solo en la frustrante muerte en la cruz. 


Aunque los textos narrativos de la pasión, muerte y resurrección fueron 
construidos por varones de una cultura patriarcal, estos escritos son una clara evidencia 
para rescatar y darles la autoridad a las mujeres compañeras de Jesús que siguen y sirven 


como diáconas. 


La poca información que nos da al inicio el evangelio Mateo de las protagonistas, 
se ve compensada por la presencia más notoria de otras mujeres al final del evangelio. El 
conocimiento de las tradiciones de la cultura mediterránea, de otras fuentes extra 
canónicas y la investigación y aportes de los especialistas en la recuperación de la 
memoria de las mujeres en la comunidad primitiva, nos dan herramientas para no seguir 


privilegiando solo la tradición de los evangelios. 


Sospechamos que detrás de todos estos nombres de mujeres, hay muchas historias 
de mujeres empoderadas que fueron relevantes en su comunidad por su capacidad de 
liderazgo y espiritualidad transformadora. Desde el ver, oír y seguir, María Magdalena y 
sus compañeras, nos ayudan a comprender que solo quebrando y haciendo rupturas sería 
posible crear una nueva comunidad que nace en la marginalidad con un mesías venido de 
raíces paganas, descendiente de una pareja fuera de la línea y del control de la institución 


judía. 
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CAPÍTULO Il 


DEL SEPULCRO AL ANUNCIO 


Introducción 


En el capítulo anterior entramos en contacto con la comunidad de Mateo, 
enmarcada en un contexto cultural, social y político de la sociedad mediterránea. En ese 
recorrido rescatamos especialmente la historia de las mujeres de la comunidad mateana 
que desde el inicio del libro hasta el final enriquecen la narrativa del evangelio como 
sujetos fuera de la norma, y tejedoras de historias dinámicas. Teniendo en cuenta los 
avances del primer capítulo, en este segundo itinerario metodológico desarrollaremos el 
análisis exegético de Mateo 28,1-10, en el que destacamos la importancia de las mujeres 
y su papel fundamental en mantener viva la memoria del resucitado en la comunidad 
mateana. Iniciaremos este proceso metodológico, ubicando la unidad narrativa en su 
contexto literario más amplio en toda la estructura del evangelio de Mateo, considerando 
los textos que componen el entorno literario cercano e inmediato de esta perícopa. Esto 
nos dará las herramientas metodológicas para conocer la línea teológica que recorre este 
libro y la intencionalidad de su narrador Así esperamos comprender el sentido del texto 


desde sus propios contextos, incluyendo el literario 


Seguidamente planteamos una posible traducción del texto del griego al español, 
que nos dará claves para estructurar el texto. Mt28, 1-10, por ser un texto narrativo, para 
la práctica exegética proponemos el esquema quinario, del método narrativo propuesto 
por Marguerat y Bourquin!'? en su libro “Cómo leer los relatos bíblicos ”. Este método 
nos posibilitó delimitar el texto en segmentos, siguiendo el proceso metodológico en sus 
cinco etapas que nos permitirán entrar al mundo narrativo del texto con un trasfondo 


cargado de símbolos, desplazamientos y movimientos ágiles de todos los cuerpos 





112 Daniel Marguerat, Yvan Bourquin, Cómo leer los relatos bíblicos: iniciación al análisis narrativo. Traducido del 
francés por José Pedro Topsais. Bilbao: Sal Terrae, 2000. 
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humanos y celestiales que entran en una comunicación dinámica y proactiva durante todo 


el desarrollo de la trama. 


1. Ubicación literaria de Mt 28,1-10 


En la ubicación literaria vamos a colocar el texto Mateo 28, 1-10 en los diferentes 
contextos: el contexto lejano, el contexto cercano y el inmediato. Esta ubicación nos 
permitirá encontrar el sentido y el significado del texto para el proceso exegético que 


realizaremos. 


1.1 Contexto Lejano 


El evangelio de Mateo, desde el punto de vista literario y temático desde su 
prólogo (1-2) hasta su parte final (26-28), nos presenta en todo su conjunto a la persona 
de Jesús como el auténtico interprete de la ley, el nuevo Mesías, el Emmanuel, El Dios 
con nosotros en el que se cumplen todas las promesas del Antiguo Testamento. A lo largo 
del camino en su misión Jesús tiene que enfrentar la hostilidad de las autoridades 


religiosas y políticas (11-12; 15-17; 21-25). 


Según la Biblia de Jerusalén!'*, el evangelio está dividido en una parte narrativa 
y una discursiva. La parte narrativa nos presenta La Infancia de Jesús (1-2), los primeros 
discípulos de la vida pública (3-4), los milagros (8-9), los hechos diversos (11-12; 13,53; 
17,27; 29-23), y la pasión y la resurrección (26-28). La parte discursiva señala, incluye 
el sermón del monte (5-7), el discurso de misión (9,35-10,15), el discurso de las parábolas 
(13,1-53), el discurso eclesial (18,1-35), las invectivas contra escribas y fariseos (23,1- 
39), y el discurso sobre el fin (24-25). 

Además de sus discursos y narraciones, Lagrange!'* nos dice que la estructura 
geográfico-cronológica del evangelio de Mateo es un entramado ideológico y teológico 
de elementos de desplazamientos, de un ir y venir. Tiene como marco geográfico principal 
a Galilea donde Jesús prepara su ministerio, actúa y predica (1,1-4,11; 4,12-13,58). Jesús 
sale luego de allí, se dirige a Jerusalén (14,1-20,34), es enjuiciado, crucificado y sepultado 
(21,1-27,66), y finalmente nuevamente se dirige a Galilea como lugar del encuentro con 


los discípulos (28,7.10.16). 





113 BJ 
114 Joseph. Lagrange, El testimonio del evangelio de Mateo. Disponible en: 
http://www.mercaba.org/DJN/M/mateo_evangelio_de.htm.Fecha de acceso: 8 de marzo del 2016. 
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Desde la introducción hasta el final del Evangelio, es significativo cómo estos 
grupos de mujeres actúan diligentemente en contextos que exigen el compromiso con la 
búsqueda de la vida, y es desde la periferia que han ido tejiendo las diferentes historias. 
Las primeras!'* han sido gestoras del linaje del mesías, el Hijo de David, y las segundas 
han sido compañía permanente en su misión, en el camino de la cruz, en el momento de 


su sepultura y en el anuncio de la resurrección a los discípulos en Galilea. 


Galilea se constituye así, desde este marco geográfico y simbólico, en el lugar de 


los retornos simétricos que se corresponden entre sí: 
a) Infancia: regreso de Egipto a la región de Galilea (2,22) 


b) Resurrección: de Jerusalén a Galilea (28,7.10.16) (Poittevin 1982, p15). 


1.2 Contexto Cercano 


La perícopa de Mateo 28, 1-10 se encuentra en la última sección (26-28) centrada 


en los últimos acontecimientos decisivos de la vida de Jesús. Guijarro!'* 


afirma que los 
diversos episodios del relato de la pasión están estrechamente relacionados y delimitados 


por los cambios de tiempo, de lugar y de personajes. Identifica siete escenas: 


e 26,1-16 Complot para matar a Jesús (En Betania ( y en Jerusalén) 
e 26,17-29 La cena de la Pascua (En una casa de Jerusalén) 
e 26,30-56 Oración y arresto de Jesús (En el monte de los Olivos) 


e 26,57-75 Proceso ante las autoridades judías (En casa del sumo sacerdote) 


e 27,1-31 Proceso ante las autoridad romana (En la residencia de Pilatos) 
e 27,32-61 Crucifixión y muerte de Jesús (En el Gólgota) 
e 27,62-28,20 Resurrección y apariciones (En el sepulcro y en Galilea) 


Las dos primeras escenas son la introducción (26,1-29) en la que se presentan las 
diversas actitudes hacia Jesús (Judas, sacerdotes, jefes de los sacerdotes) y la entrega y 


aceptación de Jesús del plan de Dios. 





115 Tamar, Raab, Ruth, Betsabet, María. 
116 Santiago Guijarro, Los cuatro evangelios. Salamanca: Ediciones Sígueme, 2010, 329. 
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En 26,30-27,61 es el inicio y desarrollo del plan tramado por Judas y los jefes de 
los sacerdotes, teniendo como centro el episodio del prendimiento, siguiendo luego los 
episodios de la pasión. Guijarro subraya que el interés del evangelista es mostrar la 
perversidad del proceso y la situación marginal de los destinatarios respecto al imperio y 


al entorno judío.!*” 


La historia narrativa de todo el evangelio termina en 27,62-28,20, la sección 
narrativa en que Mateo quiere reforzar el testimonio acerca de la resurrección de Jesús y 
de su aparición pascual en Galilea. Es el lugar donde revela su identidad y en el nombre 
del Padre recibe todo el poder del cielo y de la tierra, enviando a sus discípulos en misión, 
y dándoles la promesa de permanecer con ellos hasta el final de los tiempos (28,16-20). 


Con esta escena final se cierra el evangelio. 


1.3 Contexto Inmediato 


El relato de la resurrección de Mt 28,1-10 hace de bisagra, formando un conjunto 
continuo de conexiones entre Mt 27,62-66 y Mt 28,11-15. Estos tres relatos están 
conectados entre sí, compartiendo la trama. Cada una de estas historias se va completando 
en su orden sucesivo desde líneas de evidentes contrastes. A la vez en Mt 27,62-66 y Mt 
28,11-15 se encuentran hilos paralelos de una historia que es la continuación de la otra. 
M8, 1-10 es la parte ética de una historia redactada desde los vencedores marginales. 
Dos mujeres, María Magdalena y la otra María, son los personajes que tendrán toda la 
autoridad para contar lo sucedido en la tumba y el porqué está vacía, gracias a la 


intervención divina del ángel. 


Con intencionalidad, el narrador coloca el relato de la resurrección en medio de 


dos situaciones paralelas y a la vez hacen de antagonistas del relato de Mt28, 1-10: 


Custodia de la tumba ——> Relato de la resurrección —=> soborno de los sacerdotes a 


Mt 27,62-66 Mt 28,1-10 Mt 28,11-15 


En estos dos relatos Mt 27,62-66 y Mt 28,11-15 son los sumos sacerdotes quienes 
van tejiendo la trama de alianzas, caracterizadas por mentiras y confabulación. Ellos 


preparan la contra-historia del sepulcro vacío, elaborando otra explicación para desmentir 





117 Guijarro, 2010,330. 
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la resurrección de Jesús. La versión difundida será el robo de su cadáver, culpando a los 


discípulos de Jesús de dicho acontecimiento. 


2. Traducción y generalidades de Mt 28,1-10. 


Presentamos en el siguiente cuadro la versión en griego y en forma paralela la 
traducción española de la perícopa de Mt 28,1-10. En el proceso de la traducción 
empleamos el interlineal griego-español'!*?, la Biblia de Jerusalén y la Biblia del 


Peregrino. En el siguiente cuadro se muestra el resultado final. 





Texto griego Traducción 





'Oyé Se capBátov, Ti ¿mpockovon sic | 1. Y después de los sábados, comenzando 


uíav cappárov, a clarear en el primer día de los sábados, 
ñA0ev Mapia y Maydadnvñ kai y Mn | Vinieron María la Magdalena y la otra 
Mapía dewpiocal TOV TÁQOV. María a ver el sepulcro. 

2 «al iSod ceros éyéveto uéyac: 2. Y mira, sucedió un gran sismo. 


Úyyzhoc yop  kvpiíov katapac  ¿£ Porque un ángel del Señor, habiendo 
ovpavod kai  TpocsA0ov  dúárnekúmoeg | descendido del cielo y acercándose, 
toviidov removió la piedra 


kad gxáaBnTO ÉTAVO ADTOD. y se sentó encima de ella. 


3v Sé y eidéa adrod da dotparm «ai tó | 3. Su apariencia era como relámpago y su 
EVOVLLA AVTOD AEUKÓV OS XLÓV. vestido era blanco como la nieve. 


40100 Se tod póBoV avtod ¿osicOncav oi | 4. Los custodios se estremecieron por 
Tnpobvtec kai ¿yevi8ncav Bloc vekpoí. miedo a él y se quedaron como muertos. 


5ármokpideic Se Ó úyyehoc eimev toc | 5. respondiendo, el ángel les dijo a las 
yuvalcív: mujeres: 


Mn eopeic0z Únesic, no teman ustedes 


oiga yap óti Incodv tov ¿otavpoiévov Porque sé que buscan a Jesús el 
Entelte: crucificado. 

















118 Tamez, Elsa / Isela Trujillo / Irene Foulkes (colaboradora). El Nuevo Testamento interlineal: Palabra por Palabra. 
Griego-Español. Brasil: Sociedades Bíblicas Unidas. 2003, 123-124. 
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6 ovk ¿oti Ode, 


nyépOn yop kaos sltev- 


O£DTE ÍOÓETE TOV TÓMOV ÓTOV ÉKELTO-: 


Txoi tayd ropevdsicor elmate  TtOic 


uaBntaic avrtod ót "Hy¿pO8n óáxo tóÓv 
VEKPOV, 


kal ¡60d Tpoúyel VuGc sig Mv Padhdiav, 
ékel AUTOV ÓyeEo0g- 


idod sirov dniv. 


8 koi árrel0odoa TAYd Aro tod uynpelov 
ueta pópov xal yxapic uneyólac ¿opapov 
Aroyyeihor 


tos LaBntaiS adrob. 


2 Blkcai igod "Inoods Uvamvinoev aras 
Méyov- 


Xaípete 


ai Se rpocslodoar éxpátnoav autod 
TOUS TÓDOAS KA] TPOCEKÚVNCAV AUTÓ. 


10 zóte Ayei avtais Ó Incobc: 
Mn qofgic0.z- 


drá yete Ora yyelbate toi ddslpolc uov 
iva áréMIowoww eic tv Padhhaíiav, kó el e 
ÓWOVTOL. 








6. No está aquí, 


porque fue levantado, tal como dijo: 


Vengan, vean el lugar donde yacía. 


7. Vayan pronto y díganle a sus discípulos 
que él fue levantado de los muertos. 


Mira, él irá delante de ustedes a Galilea, 
allí lo verán. 
Mira, se los dije. 


8. Habiéndose ido pronto del memorial 
con temor y gran alegría, ellas corrieron 
para anunciarles a sus discípulos. 


9. Mira, Jesús salió a su encuentro 
diciendo: 


Alégrense 


y ellas, habiéndose acercado, abrazaron 
sus pies y lo adoraron. 


10.Entonces Jesús les dice: 
No teman. 


Ustedes vayan y anúncienles a mis 
hermanos para que ellos vayan a Galilea, 
allí me verán. 








En la traducción destacamos los términos más frecuentes, con la finalidad de 


apreciar en el conjunto la temática del texto; el sentido teológico que nos quiere sugerir 


tanto el narrador como la comunidad de Mateo; la importancia de sus personajes, así como 


el contraste entre los espacios, acciones de los personajes que interactúan. 


Este texto no ofrece problemas textuales significativos. La perícopa llama la 


atención por el predominio del aoristo en acciones puntuales de los personajes. Acciones 


que detallaremos en el desarrollo de la exégesis. 
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Observando el conjunto, es importante notar que la acción de “ver” es progresiva 
desde el inicio hasta el final del relato: (a) El v. 1 inicia con la acción de un ver (dewmpñcan) 
cuyo sujeto son las mujeres. Se trata aquí de observar, de querer comprobar. (b) Luego 
en el v. 6, son invitadas a ver (1ete: aoristo activo) el lugar por el ángel, con la finalidad 
de comprobar la ausencia del cuerpo. (c) Finalmente, la visión se aleja del lugar y 
transciende a una persona (Jesús) y a un lugar específicos (Galilea). El ver anunciado por 
el Ángel (óyeo0e v. 7) y por Jesús (Syovran v. 10), es construido con el futuro indicativo 
del verbo ópúo (ver, observar, fijarse en, darse cuenta). En sentido figurado, su sentido 


es el de percibir, conocer, experimentar, visión en profundidad, subjetiva.!'? 


Cabe anotar que la expresión kai ióod (partícula propia de la narrativa cuyo 
significado literal es “de pronto; he aquí; entonces” y que tradujimos por “mira” (uno de 
los sentidos posibles), es una expresión reiterada en el texto (v. 2.7.9.). Dos veces 
pronunciada por el narrador (v. 2. 9.) y cuya acción puntual, debe ser desempeñada por 
los espectadores. La expresión aparece también en el versículo 7* (xkaii000), y la partícula 
iSod sola aparece de nuevo en 7b, donde el narrador la coloca en boca del Ángel para ser 


dirigida a las mujeres. 


Los vv. 6-7. Correspondiendo al mensaje del Ángel para referir el hecho de la 
resurrección se emplea el verbo ny¿pOn (aoristo indicativo pasivo ¿yeípo). El Ángel lo 
dice y reafirma que la resurrección (fue levantado) es un acontecimiento pasado con 
consecuencias para el futuro. Nos indica además, que esta acción pasada se dio con la 
intervención de Dios, sin contar con la presencia de testigos humanos; acción contundente 
en la que interviene el misterio de Dios. La ausencia del cuerpo no se debe a un robo. 

Es interesante apuntar que en la perícopa tenemos un juego de voces del “miedo”. 
Por una parte, tenemos el miedo que experimentan los custodios y las mujeres (Pófov: 
v.4.8); por otra parte, el Ángel y Jesús llaman a las mujeres a no tener miedo (Mn 
pofsiode v 5. 10). Dicha orden la expresan el Ángel del Señor y Jesús en forma 
imperativa. 

El tiempo teológico en el texto es fundamental, marca la pauta de los personajes. 
Esto lo observamos ya en el v.1 (Ové: al atardecer, después de). Seguido por una unidad 


de tiempo en genitivo: caPPátov. El profesor F. Blass sugiere que el significado de este 





119 Balz, Horst / Gerhard Schneider, Diccionario Exegético del Nuevo Testamento. Salamanca: Ediciones Sígueme. 
1998, Vol II, col. 582. 
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adverbio temporal aquí es el de tarde en la noche; después del sabbath, casi al alba. 
Este sentido se corrobora por el empleo del verbo ¿moookovon, del verbo ¿émodboko 
(amanecer). 

Señalamos además el papel que desempeñan las mujeres en esta narrativa, ellas 
son las encargadas de marcar la ruta en cada uno de los lugares. Este proceso lo vemos 
cuando van al sepulcro (v.1 tágov), después salen prontamente de la tumba (v. 8 
uvnuetov) con una nueva experiencia y actitud. Luego el punto final será Galilea (v. 10 
ToAiaiav). 

En esta sección nos detuvimos en las palabras más relevantes del texto en griego; 


los otros términos que omitimos los abordaremos mejor en el análisis de cada sección. 


3. Estructura de la perícopa de Mateo 28,1-10!?! 


Los puntos señalados facilitan la división de la perícopa y permiten proponer un 
esquema quinario, permitiendo ver la coherencia y el encadenamiento de los hechos en el 


texto. Marguerat y Bourquin afirman: 


Todo relato se define por la presencia de dos líneas narrativas (situación inicial y 
situación final), entre las cuales se establece una relación de transformación. La 
transformación hace pasar al sujeto de un estado a otro, pero ese paso debe ser 
provocado (nudo) y aplicado (desenlace). De ahí el esquema quinario (denominación 
procedente del número latino 5). Dicho esquema sitúa en cinco el número de etapas 
de la que se compone normalmente la trama!?, 


Teniendo en cuenta los presupuestos de estos autores, podemos observar en el 
cuadro siguiente como la unidad narrativa Mt 28,1-10 está compuesta por varios micro- 
relatos entretejidos, formando una estructura con cinco secciones claramente definidas. 


A continuación, destacamos la posible estructura del texto. 


120 Zerwick, Max / Mary Grosvenor. Análisis gramatical del griego del Nuevo Testamento. Estella (Navarra): Editorial 
Verbo Divino. 2008, p. 116. 


121 Queremos aclarar que la lógica secuencial del relato de Mateo 28, 1-10 va hasta el versículo15. Sin querer 
interrumpir violentamente el texto, centramos nuestra atención en la perícopa de Mt 28, 1-10, la que delimitamos sin 
mayores dificultades. Para el análisis de esta perícopa, que es el anuncio de la resurrección, tuvimos el cuidado de 
integrar la parte narrativa (v 11-15) en la exégesis, para hacer más evidente la intención del narrador, los aportes de los 
personajes que intervienen en el relato más directamente desde 27, 62-66. 

122 Marguerat, Daniel / Yvan Bourquin. Cómo leer los relatos bíblicos iniciación al análisis narrativo. Santander: Sal 
Terrae, 2000, 71. 
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Sección 


Escenas 





1. Situación inicial: v.1 

1.Y después de los sábados, comenzando a 
clarear en el primer día de los sábados, 
vinieron María la Magdalena y la otra María 


a ver el sepulcro. 


De camino al sepulcro al clarear del día. 





2. Nudo: v.2-4 


2. Y mira, sucedió un gran sismo. 


Porque un ángel del Señor, habiendo 
descendido del cielo y acercándose, removió 
la piedra 


y se sentó encima de ella. 


Su apariencia era como relámpago y su vestido 
era blanco como la nieve. 


4. Los custodios se estremecieron por miedo 
a él y se quedaron como muertos. 


Presencia del Ángel del Señor que estremece. 





3. Acción transformadora v 5-7 


5. respondiendo, el ángel les dijo a las mujeres: 
no teman ustedes porque sé que buscan a Jesús 
el crucificado. 


6. No está aquí, porque fue levantado, tal como 
dijo: Vengan, vean el lugar donde yacía. 


7. Vayan pronto y díganle a sus discípulos que 
él fue levantado de los muertos. Mira, él irá 
delante de ustedes a Galilea, allí lo verán. 


Mira, se los dije. 


La gran noticia en el sepulcro vacío. 








4. Desenlace v.8-9 


8. Habiéndose ido pronto del memorial con 
temor y gran alegría, ellas corrieron para 
anunciarles a sus discípulos. 


9. Mira, Jesús salió a su encuentro diciendo: 
Alégrense y ellas, habiéndose acercado, 
abrazaron sus pies y lo adoraron. 





Jesús sale al encuentro. 
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5. Situación Final: v.10 


10. Entonces Jesús les dice: No teman. 


Ustedes vayan y anúncienles a mis hermanos | Del miedo al anuncio. 
para que ellos vayan a Galilea, allí me verán. 














El primer segmento, que hemos denominado “situación inicial” (v.1), está 
constituido por la llegada de dos mujeres (María la Magdalena y “la otra María”) al 
sepulcro para ver, presencia marcada por un tiempo especial. La llegada al sepulcro es el 
hecho que las pone en contacto con los hechos sucedidos anteriormente. El adverbio de 
tiempo 'Ovyé indica el nuevo comienzo iniciado por las mujeres y marca su camino desde 


un ver concreto (dewoproo). Está sección abre el telón de fondo para la siguiente. 


El segundo segmento o “nudo” (v. 2-4) es un micro-relato cargado de símbolos 
apocalípticos. El narrador, por medio de la expresión koi i00d, nos invita a mirar las 
acciones desencadenadas por el Ángel del Señor al descender de los cielos. La tensión es 
dramática por el sismo que causa su presencia en el sepulcro. Mueve la piedra, y deja 
muertos a los guardias. La sola presencia del personaje celestial comienza a desestabilizar 


el carácter inamovible del sistema que hace presencia en el sepulcro. 


El tercer segmento, es el más largo de todos. Corresponde a la acción 
transformadora (v. 5-7). En esta sección, el mensaje del Ángel (Grroxp10eic) se dirige 
directamente a las perturbadas mujeres, quitándoles el miedo. El discurso del personaje 
celestial lleva a las mujeres a verificar lo que Jesús había anunciado. Ellas constatan que 
la búsqueda del crucificado en el sepulcro es infructuosa, porque el Crucificado "ha 


gn 


resucitado" (aoristo) y "no está aquí” (presente). Ellas lo pueden comprobar mirando el 
lugar "donde le pusieron" (aoristo). Seguidamente, con verbos en imperativo (futuro y 
presente) les da la orden: “Vayan pronto y digan a sus discípulos que él fue levantado de 
los muertos... él irá delante de ustedes a Galilea, allí lo verán. Miren. Se los dije”. La 
acción transformadora corresponde a la comprobación de un sepulcro vacío. La 


intervención del Dios de los vivos y el anuncio de las mujeres a los discípulos, los guiará 


(rpoóye1) a Galilea con la promesa que allí lo verán. 


El cuarto segmento de esta estructura nos permite apreciar el desenlace (v. 8-9). 


Esta escena describe el efecto inmediato del mensaje del ángel en las mujeres: ellas se 
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alejan del memorial/tumba (koi áre18odoar TAXd), invadidas de temor y alegría. 
Sentimientos propios de quienes recibieron la revelación de la resurrección de Jesús. Es 
como si el alma se extendiera más allá de las fronteras. En esa situación emotiva, Jesús 
sale -sorpresivamente- a su encuentro. Las mujeres que buscaban al crucificado pasan a 
palparlo y a tener contacto físico con el cuerpo de Jesús resucitado. Se acercan, lo abrazan 
y reverencian. Las mujeres pasan de la inspección del sepulcro a una actitud de 


reconocimiento de aquel que fue crucificado y que se les presenta resucitado. 


El quinto segmento expone la situación final (v. 10). Responde a la situación 
inicial (v. 1) enmarcada por la situación limitante de muerte y pérdida que experimentan 
las mujeres que van al sepulcro. En esta quinta etapa, se pasa de la tragedia a una nueva 
situación enmarcada por la invitación y el encuentro que Jesús hace a sus hermanos. Las 
mujeres son las encargadas de decirles que en Galilea lo verán. De la dispersión del 
desencuentro, se pasa al re-encuentro con los hermanos. Los temas contenidos de estas 
secciones se retoman, continuamente. Cada micro-relato va gestando consecutivamente 
la vida que se va ver y palpar mediante el anuncio del sepulcro vacío, la acción de la 


divinidad y los encuentros. 


Después de un breve acercamiento al texto en griego y de la explicación de la 
estructura, procedemos al análisis del texto de una manera más atenta y abierta a la 


inspiración de la chispa divina. 


4. Análisis Narrativo 


4.1 Situación inicial: De camino al sepulcro al clarear del día (v.1) 


vil Y después de los sábados, comenzando a clarear en el primer día de los 


sábados, María la Magdalena y la otra María fueron a ver el sepulcro. 


El v.1 nos abre la puerta de entrada, presentándonos una panorámica amplia de 


espacio, enmarcada por la temporalidad de dos tiempos específicos: 





1-Oyé¿ 62 caffpárov 2.1 émipockovon sic piov 


cappátov 
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Si seguimos el hilo de los acontecimientos anteriores al sábado, el contexto es el 
de la Pascua que ya pasó (26,2.17.20; 27,15.45.57.62) y a la vez se está encerrando un 
ciclo de tiempo importante para los judíos. El sábado según la concepción judía, el 
shabbat "2, era el día de descanso (Éxodo 16,23-29). El ciclo termina y nuevamente se 


inicia un nuevo ciclo y tiempo; el primer día de los sábados comienza desde el clarear. 


El clarear tiene el sentido del día a punto de llegar (en términos de concepción 
judía del tiempo, el día comenzaba a la caída del sol por la tarde). A partir de este dato 
percibimos que el narrador tiene una intencionalidad al colocar la expresión clarear en la 
noche, término que para nosotros es contradictorio; pero la narración es importante el 
sentido de la luz (en hebreo 7 xn que nos remite al primer evento de la creación Gn 1,3). 


En Mateo y en Lucas 23,54, clarear aparece en el contexto del sepulcro. Es un 


nuevo tiempo de la revelación que se da en la luz (qwo)!?* 


, Cuyo origen es Dios. Es un 
tiempo monumental'”, (tiempo escatológico) de valor metafórico del cual podemos decir 
que la noche es clara como el día (Sal 138). La claridad es esencial para ver; ver es la 
acción en la que entra a funcionar el órgano de la visión. Veremos que en todo el 
transcurso de esta perícopa que se inicia hasta el final, el narrador usará verbos que tienen 
relación con el ver. Si está comenzando el día (atardecer, la noche del nuevo día ha salido 


a la luz), la claridad será una ayuda para ver en la oscuridad de la noche todo lo que va a 


suceder en el espacio del sepulcro. 


Este es el escenario planteado por el narrador. Se abre el telón de esta narración 
mostrándonos un escenario liminar entre la noche y el día, entre la oscuridad y la luz. Y 
en esa liminaridad, con la voluntad y el deseo, nos encontramos a dos mujeres ejercer la 


función de ver: 


“María la Magdalena y la otra María”. Ellas son conocidas por el narrador. La 
primera mujer tiene un nombre compuesto, “María la Magdalena”. Llama la atención que 
su segundo nombre sea el de la ciudad de Magdala, ya que por lo general eran los 


hombres!? los que eran identificados con su origen de ciudad. Ella aparece sin nexos de 





123 Comenzaba al atardecer del viernes, poco antes del crepúsculo, y terminaba su ciclo después del atardecer del sábado 
cuando el sol se está ocultando. Véase Lv 23,32 BJ 

124 En sentido figurado po), significa la Luz de la vida, la existencia, que como luminosa, es considerada como salud 
o salvación, felicidad y victoria. También el salvador puede designarse como wo. Véase: Lothar Coenen, Erich 
Beyreuther, Hans Bietenhard, Diccionario Teológico del Nuevo Testamento. Traducido del alemán por Manuel Balash, 
Miguel A Carrasco y otros. Salamanca: Ediciones Sígueme. 1984, 466. 

125 Daniel Marguerat, 130. 

126 José de Arimatea (Mc 15,43; Mt 27,57); Simón de Cirene (Mc 15,21). 
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familia, ni esposo ni hijos. Supuestamente es una mujer libre. El narrador no nos da más 
datos sobre ella, solamente en los evangelios!””, Sobre todo en los relatos de la 


resurrección aparece en compañía de otras mujeres, pero está sola en Juan. 


La segunda mujer es la “otra María”. Ella aparece junto con María la Magdalena 
sentada frente al sepulcro (27, 61). En los relatos de la pasión, muerte, sepultura y 


resurrección se nombran varias Marías, tal como mostramos en el siguiente esquema: 








La madre de Santiago La madre de María la de María, mujer 
y de José Santiago el menor | Santiago de Cleofás, 
(Mt 27,56). y de José (Le 24,1) Jn 19,25 
(Mc 15, 40). 
La Madre de Santiago el 
de Alfeo y de José María la de José 
(Mt 10,3). (Mc 15,47) 
María la de 
Santiago 
(Mc 16,1) 

















Según las informaciones de los textos anteriores, “La otra María” es la esposa de 
Cleofás (Alfeo), la madre de Santiago el menor, y de José. Su hijo Santiago formaba parte 
del grupo de los discípulos de Jesús (Mt 10,3). No es por casualidad que el narrador las 


nombra; ellas han acompañado a Jesús por todo el camino hasta el sepulcro. 


En el capítulo 27,59-61 están en una posición pasiva “sentadas frente al sepulcro al 
atardecer”. En el v.1 de nuestro texto, el narrador intencionalmente las pone en camino de 
regreso nuevamente al lugar de la muerte; el objetivo de ellas es “ver el sepulcro”. Para 
describir la acción de ver, el narrador utiliza 0eoproa: (Oe6pnuo)!? cuyo sujeto son las 
mujeres. Un ver!” es parte de la observación del intelecto, escudriñar la realidad que 


están viendo. Según Joaquín González Echegaray, el capítulo 8 de la Misná Semahot dice 


127 Mt. 27 y 28; Mc. 15 y 16; Lc. 8 y 24; Jn. 19 y 20 

128 theórema (0eópnua): Es una palabra de origen griego que se forma de la unión de la raíz thea-, que significa visión 
y del sufijo —ema que hace referencia al resultado de una acción. Un teorema es, entonces, el resultado de ver algo, de 
ver la demostración de algo. Disponible en: https://definiciona.com/teorema/ Fecha de acceso: 20 de noviembre del 
2015. 

122 El “ver es un modo de percibir la revelación. Cfr.: Tepedino, 43. Ozmpéo (theóreo) ver, mirar, observar, contemplar 
como espectador. Se presupone también en la descripción de la crucifixión y entierro de Jesús (Mc 15,40.47 par Mt; 
Lc 23,35). Participa de la variedad de significados de los verbos de ver en general: desde la simple percepción sensible 
hasta la comprensión interna de una realidad no perceptible por los sentidos. 
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expresamente que durante tres días después del sepelio se podía ir a la tumba y contemplar 


al muerto, verificando que realmente lo está. !5 


No sabemos cuáles son sus pensamientos y sentimientos. El momento es solo 
descriptivo, sin voces. En la escena anterior en la crucifixión también aparece el verbo 
(Oeopñoar): lo miraron desde lejos (Mt 27,45.55). Estas acciones nos muestran que el 
momento existencial de ellas -su horizonte- es la muerte, pero no desde la pasividad y la 
resignación, sino desde el preguntarse. Hacen una relectura de los hechos; por eso van 
nuevamente al sepulcro, y en la acción de ir (ñABev), ejecutan un movimiento espacial 
que significa entrar, venir, acercarse, con un sentido especial de observadoras. Ellas sólo 
entran con el cuerpo y su mirada, van con las manos vacías y sin aromas a diferencia 


como lo indica el evangelio de Lucas (24,1). 


Ir a un sepulcro!*! de difícil acceso será vigilado por los custodios y controlado 
por las autoridades religiosas (27,62-66); será un lugar ausente de vida, donde reposan 


los cadáveres, un lugar impuro según las prescripciones de pureza: 


Todo cadáver exhala impureza (Núm. 19,11; Ag 2,13). El cadáver mancha la estancia, 
(Núm. 19,14-15). Contrae impureza el que toca, en el campo o en la guerra, huesos 
humanos, un sepulcro o un muerto (Núm. 19,16; 31,19-20).**? 


Las pocas informaciones y sin detalles que nos da el narrador en esta introducción 
del v.1, con la ausencia de voces, son suficientes para evidenciar a un narrador propositivo 
que en el escenario del sepulcro nos está preparando sorpresas en medio de un lugar de 
finitud; a la vez se convierte en punto de ruta, de movimiento de las visitadoras (María la 
Magdalena y la otra María) que van a ver el sepulcro, acompañadas del comienzo del 
clarear día. Nos da señales para decir que este espacio fúnebre habitado por la oscuridad, 
será un lugar de grandes transformaciones por la llegada de un nuevo tiempo de luz 


érréQooKev, que a la vez es un movimiento activo y dinámico. 


130 Joaquín González Echegaray, Arqueología y evangelios. Navarra: Verbo Divino, 1999, 240. 

131 Aunque los romanos a menudo sepultaban a sus muertos en tumbas subterráneas o catacumbas, la tumba de Jesús 
cumplió con la religión y costumbres judías. Generalmente, los israelitas envolvían a sus muertos en lino, con especies 
y aceites. Nicodemo utilizó 45 kilos de especies para preparar el cuerpo de Jesús para su sepultura (Juan 19:39). Los 
sepulcros (tumbas) eran labrados en la roca de una ladera o utilizaban cuevas (Génesis 23:19-20; Marcos 5:5). Debido 
a que los cadáveres eran considerados impuros, las tumbas judías y cementerios siempre estaban fuera de las paredes 
de la ciudad. La tumba de Jesús estaba cerca del Huerto de Getsemaní, justo en las afueras de Jerusalén (Juan 19:14). 
Cita tomada del artículo: “Tumba de Jesús  - Jesús Christ ”, disponible en 
http://www.allaboutJesúschrist.org/spanish/tumba-de-Jesús.htm. Fecha de acceso: Enero 6 del 2016. 

132 BJ 
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4.2 Nudo 
Vv.2-4: Presencia del Ángel del Señor que estremece 


2. Y mira, sucedió un gran sismo. Porque un ángel del Señor, habiendo 
descendido del cielo y acercándose, removió la piedra. Y se sentó encima de 
ella.3. Su apariencia era como relámpago y su vestido era blanco como la 
nieve. 4. Los custodios por miedo a él se estremecieron y se quedaron como 


muertos 


El sepulcro, un lugar tranquilo se transforma en un espacio de sorpresas y 
encuentros, con la presencia de las dos mujeres. Ellas serán sorprendidas por un 
acontecimiento y una experiencia absolutamente nueva con la llegada del nuevo 
personaje, el cual desencadena un sinfín de acciones dramáticas que van a desestabilizar 
el orden del sepulcro, afectando a las mujeres y a los que custodian el lugar. 


El narrador inicia esta segunda sección de los vv 2-4'%, Emite una orden 


imperativa sobre la urgencia de mirar con atención (xoi iS0D)!*: 


e Elsismo, provocado por el Ángel del Señor al bajar de los cielos 
e Lo sucedido a la piedra del sepulcro 
e La apariencia del ser celestial 


e Lareacción de los guardias 


)135 ocasionado por el Ángel del Señor es el primer 


El gran sismo (ostouóc 
momento de transformación en el espacio del sepulcro. El lugar estático habitado por la 
muerte y controlado por las autoridades, es sacudido e importunado por el representante 
celestial que desciende (katafac) de una forma visible, tomando posesión de un lugar 
donde la vida tiene su final. El Ángel del Señor realiza un movimiento desde un plano 
vertical'**; desde el cielo (odpavod) morada del creador y de la luz desciende a un lugar 


que es morada de los muertos. Dos espacios geográficos contrastan entre sí: vida-muerte; 


arriba-abajo; abierto-cerrado. Sutilmente el narrador nos va introduciendo una escena en 





133 Introducción de elementos del género literario teofánico y apocalíptico. 


134 Aoristo imperativo activo del verbo griego oia. que significa literalmente: Ver 301. 

135 En el AT los sismos sucedían cuando el poder divino se manifestaba: Aml1,1;8,8;9,5; Zac 14,5; Ez 38, 19; Ex 19,18; 
Jc 5,4; IRy19,11;Sal 99,1;Is 13,13;29:6; Hab 3:6; Hag 2:21. El segundo Testamento lo continua reafirmando: 8,24; Mt 
24,7; Mt 27,51. En el Apocalipsis Ap 6:12, 8:5;, 49; 16:27; 24:7, 31; 25:31; 27:54; 11,19; Hch 16,26;1 Ts 4:16; 
Hb12,26. 

136 Daniel Marguerat, Cómo leer los relatos bíblicos, 133. 
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que habrá vencedores y derrotados, tal como si se desarrollaran en antagonismo dos 


programas narrativos. 


El Ángel de Señor,'*” además de provocar un movimiento telúrico, realiza tres 


acciones dirigidas hacia la piedra, la cual se trasforma en un objeto manipulable: 


1. Se acerca y la vigilancia de los soldados ha sido quebrada. 
2. Remueve la piedra (A0ov) con la que había sido sellado el sepulcro por las 
autoridades. 


3. Se sienta sobre la piedra mostrando poder total sobre ella, un señal de triunfo. 


Las acciones de entrada de esta figura celestial hablan por sí misma de su lugar de 
procedencia, en nombre de quién está actuando y cuál será su misión. No llega por acaso. 
El sentido de descender a un lugar provocando caos, donde habían sepultado a un justo e 
inocente, tiene su intencionalidad. Para reafirmarlo y aumentar su poder y credibilidad, 


ud 


el narrador señala las características de una apariencia (sióéa extraña, y su 


indumentaria le da vida y más intensidad al momento. 


La descripción de su apariencia como relámpago (4otparn)!* y vestido blanco 
como la nieve, tiene similitudes con la figura celestial del "hijo del hombre" del Antiguo 
Testamento (cf. Dan 7,9; 10,6). El Hijo del Hombre es el encargado de realizar el juicio 
de Dios y en la escena de la Transfiguración (Mt 17,2), Jesús muestra su aspecto divino 
en el monte ante sus discípulos. La apariencia como de relámpago del Ángel del Señor 
hace del sepulcro un lugar de revelación. Ahora es el ser celestial con su resplandor divino 
que hace cambiar la ruta de las mujeres quienes, de ver el lugar oscuro del sepulcro, 


dirigirán su mirada a un ser vivo y resplandeciente. 


Este nuevo personaje, al sentarse encima de la piedra, su posición lo hace más 


visible e ironiza las acciones de control que se ejecutaron en el sepulcro para evitar 





137 El Ángel del Señor, a veces “el ángel de Dios, se representa en la Escritura como un ser celestial enviado por Dios 
para tratar con los hombres como su agente personal y vocero. En muchos pasajes se lo hace prácticamente idéntico a 
Dios mismo (p.ej. con Agar, Gn16.7ss; 21.175). En el NT no hay ninguna posibilidad de confundir al Ángel del Señor 
con Dios. En función, el Ángel del Señor es agente de destruición y juicio; de protección y liberación; ofrece dirección 
y da instrucciones; proporciona advertencia anticipada acerca del nacimiento de Sansón (Jue 13.388) Juan el Bautista 
(Lc.1,11ss) y Jesús (Mt .1.20,24; Lc.2.9). Véase F. Bruce y IH Marshall. Nuevo Diccionario Bíblico Certeza, 2* 
edición. Traducido del inglés por David Powell. Barcelona-Buenos Aires-La Paz: Ediciones Certeza Unida,2003,58- 
59 
138 ¡Séa forma-apariencia física, derivado del verbo ver sidov aoristo segundo de ópáw. Véase: Horst Balz y Gerhard 
Schneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento. Traducido por Constantino Ruiz-Garrido. Salamanca: 
Ediciones Síguema, 1998, 1170 

132 El relámpago es una figura que se utiliza para el brillo del rostro (Dn 10.6; Mt 28,3) y de las vestimentas (Lc 24.4). 
Se relaciona el relámpago con las teofanías como el Sinaí (Ex.19.16;20.18) y varias veces en el Apocalipsis 
(Ap.4.5;8.5;11.19;16.18). Se le considera instrumento del juicio de Dios (Sal.144.6; Zac.9.14; Lc 10.18). Véase F. 
Bruce y LH Marshall. Nuevo Diccionario Bíblico Certeza, 1145. 
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abrirlo. Las autoridades lo sellaron con la piedra, colocaron una guardia cerca; el Ángel 
del Señor remueve la piedra, abre el sepulcro, se coloca más distante del sepulcro 


haciendo de este lugar un espacio abierto, sin obstáculos ni controles. 


Los personajes figurantes!*, los custodios (mpodvrec, raíz del verbo mpéo)!'* 


del sepulcro, quienes hasta el momento habían permanecido pasivos, son sorprendidos 


por la apariencia del ser celestial. Un custodio o guardia!Y 


representa al colectivo militar 
perteneciente a la élite y aliado a las autoridades religiosas. Carecen de nombre, de voz. 
Son los oponentes pasivos al servicio de los oponentes activos (autoridades religiosas); 
sólo ejecutan sus Órdenes (27,62-66). El narrador los introduce en una situación de prueba 
de valor y efectividad de su función ante el segundo visitante (Ángel del Señor) bajado 


del cielo. 


El adverbio de lugar á0!% nos da indicaciones de separación y distancia entre 
los custodios y el Ángel del Señor. Entre los dos hay marcadas diferencias en cuanto a su 
procedencia, territorio, funciones, maneras de servir. Su papel como elementos negativos 
y positivos en el relato. La figura del Ángel del Señor, desde su suposición de vencedor 
sentado en la piedra, provoca en la guardia una serie de reacciones que hacen que ellos 


mismos se remuevan de su función: 
1. miedo ———> 2. se estremecieron ————> 3. se quedaron como muertos 


póBov ¿osicOncav ¿yeviOnoav vexpoi!* 


Los guardias de cuidadores pasan a una situación de vulnerabilidad, 
desprotección, de miedo. Tiemblan en el interior de sus cuerpos (¿csícéncav - aoristo 


pasivo indicativo) como el sismo (oso u0c — sustantivo) que acaba de pasar. Finalmente 


140 Marguerat, cómo leer los relatos bíblicos, 99. 

141 Tnpéo; custodiar, guardar, mantener firme, retener, seguir. Balz, Diccionario exegético, 1742. 

142 Durante el tiempo de la dominación romana, era normal ver soldados en Judea. En Capernaum, un oficial del ejército 
dijo: “Porque yo [...] tengo soldados bajo mí”, de lo que se desprende que allí había soldados apostados a su mando. 
(Mt 8,5-9) También había tropas romanas apostadas en la Fortaleza Antonia de Jerusalén, como lugar estratégico desde 
donde controlar a los judíos. También había soldados judíos, entre los que se contaban los que preguntaron a Juan el 
Bautista: “¿Qué haremos?”. Posiblemente su labor era de inspección y estaba relacionada con las aduanas y la 
recaudación de impuestos (Lc 3,12-14). Puesto que Jesús fue entregado al gobernador romano y acusado de sedición 
contra Roma, se utilizó a soldados romanos para ejecutarlo. (Mt 27,62-66; Mt.27, 27-36; Jn 18,3.12; 19,23). Había 
soldados romanos apostados ante la tumba de Jesús para hacer guardia (Mt 27,62-66). Si estos hubiesen sido de la 
guardia judía del templo, los judíos no hubieran tenido que pedírselos a Pilatos. Además, los principales sacerdotes 
prometieron solucionar el asunto con el gobernador si él se enteraba de que el cuerpo de Jesús había desaparecido (Mt 
28,14). 

143 dió con genitivo de, desde; expresa originalmente la idea de separación con respecto a una persona, un objeto o un 
lugar (con indicación de origen). Balz, Diccionario exegético, 371-372. 

144 Mt 28,4 en sentido metafórico. Está expresión intensifica en grado sumo el temor de esas personas, y al mismo 
tiempo describe su reacción en forma congruente con la epifanía divina. Balz, Diccionario exegético, 382-383. 
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se quedan como muertos (verb 3rd pl. aoristo indicativo pasivo). Entran a un nuevo estado 
(éyévovto, verb 3rd plural aoristo indicativo) de “muertos” (adjetivo). Los que vigilan 
un cadáver se transforman en los muertos (Mt 11,23; Le 10, 13;1) y los que se alían al 


mal no resisten la luz (Cor. 10,6). 


Las acciones del Angel del Señor en el sepulcro, deja en claro que donde llega la 
presencia divina se comienza a contar otra nueva historia; la muerte no encuentra espacio, 
el pasado no existe más. Se reafirma el señorío de Dios vencedor sobre quienes implantan 


la violencia y la muerte. 


4.3 Acción transformadora: vv 5-7 La gran noticia en el sepulcro vacío 


5. Y respondiendo, el ángel les dijo a las mujeres: no teman ustedes porque sé 
que buscan a Jesús el crucificado. 6. No está aquí, porque fue levantado, tal 
como dijo: Vengan, vean el lugar donde yacía. 7. Y vayan pronto y díganle a 
sus discípulos que él fue levantado de los muertos. Y mira, él irá delante de 


ustedes a Galilea. 


Después del punto de alta tensión en el sepulcro, se inicia el encuentro de 
acercamientos entre el Ángel y las mujeres. A partir de la frase imperativa, no teman, el 
mensajero irá marcando la ruta del camino para que ellas lleguen hasta Él que buscan. 
Son palabras pronunciadas por el Ángel que les irá abriendo los ojos, activará la memoria 
de lo escuchado y las impulsará a salir a anunciar lo que vieron, escucharon y 
experimentaron. 


Esta escena se caracteriza por el mensaje angélico a las mujeres; el narrador sigue 


la estructura literaria1% 


propia de quienes han tenido una experiencia de revelación 
teofánica. Lo veremos en el desarrollo de esta secuencia con las mujeres (el primer paso 


sucedió en el anterior micro-relato): 


1. Aparición del mensajero divino en medios fenómenos (v.2-4), que ya hemos 


explicado anteriormente. 


2. Turbación de las mujeres (v.6) 


3. Entrega del mensaje (v.6-7) 





145 Rosa Lilian Herrera, “Conociendo la comunidad de Lucas 1.5-25, pautas para las comunidades de fe desde la 
perspectiva lucana y una esperanza de liberación para el pueblo hondureño a favor de los ancianos (as) y otros 
excluidos”, Tesina, Universidad Bíblica Latinoamericana, 2014, 24. 
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4. Confirmación del mensaje por medio de un signo (v.6) 


S. Envío (v.7) 


4.3.1. La Turbación 


Y respondiendo, el ángel le dijo a las mujeres: no teman ustedes. El primer 
contacto del Ángel con las mujeres es parte de una respuesta a partir de la percepción de 
su estado emocional acerca de lo que ellas han presenciado desde su llegada repentina al 
sepulcro (v2-4). Las mujeres no preguntan, pero implícitamente ellas necesitan respuestas 
y explicaciones ante lo inexplicable. Es común ante la presencia divina que los videntes 
sientan miedo y reverencia como lo experimentaron José, María y los pastores (Mt 1, 20; 


Lc 1,13; Lc 2, 10). 


Los guardias se dejaron vencer por el miedo y no resistieron el impacto de su 
presencia. Las mujeres en cambio reciben la orden imperativa: no teman (pofsiobe - 
verbo presente, pasivo, imperativo). Pueden ver y escuchar lo que el Angel les dirá en el 


sepulcro, que pasó a ser el gran lugar de la revelación. 


4.3.2. Entrega del mensaje 


El Angel en cada una de sus expresiones retoma los acontecimientos previos. El 
desde el inicio conoce (oída, que “originalmente [significa] haber visto con el ojo 


espiritual”!*) las intenciones de las mujeres, lo expresa en el verbo oiga: “porque sé que 


”» 
. 


buscan a Jesús “el crucificado””. Él sabe de los acontecimientos y de lo dicho por Jesús, 


a quien identifica como “el crucificado”. El mensaje se va dando en forma gradual, y 
responde a la necesidad de explicación de las mujeres. 


ya 


Las mujeres no van solamente a ver el sepulcro; van a buscar (¿nterte)”*” a una 


persona con nombre y situación concreta, Jesús el crucificado!* (¿otavpoévov - aoristo 
pasivo), un ajusticiado y muerto en la cruz (Mt 27,32-36; Is 53; Fil 2,8; Gál 3,13) por el 


imperio y las autoridades religiosas, convirtiéndose en un maldito por la ley judía (Dt 


146 A. Horstmann, en Horst Balz y Gerhard Schneider. Diccionario Exegético del Nuevo Testamento. Vol.IL, 1998, 480. 
147 Presente de indicativo activo 

148 Mt 28,5: el uso del perfecto (en lugar del aoristo, que habría sido de esperar, leído en el contexto de la teología 
Marquina de la Pasión, caracteriza tal vez a Jesús, al igual que sucede con Pablo, como el permanente crucificado. Balz, 
Diccionario exegético, 1487. La cruz en el NT es símbolo de vergiienza y humillación, como así también de la sabiduría 
y la gloria de Dios reveladas por medio de ellas. Roma la utilizó no solamente como instrumento de tortura y ejecución, 
sino también como picota vergonzosa, reservada para los peores criminales. Para los judíos era señal de maldición. 
Bruce, Nuevo diccionario Bíblico Certeza, 322. 
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21,23). El Ángel les hace tomar conciencia a las mujeres que su ida al sepulcro está 


fundamentada en una búsqueda de un tiempo que ya pasó. 


A las inquietudes interiores y personales de las mujeres, él les responde: 
No está aquí —> porque —> fue levantado 


vk dotw Ode y0p nyépOn 


El Ángel les muestra otro horizonte, presentando a Jesús en un contexto vital: fue 
levantado (NyépOn - indicativo aoristo pasivo). Indica que el autor de este hecho fue el 
poder divino “Dios” quien aparece como sujeto tácito; pero a la vez, ha permanecido 
actuante, omnipresente desde antes del inicio. El narrador en este mensaje les revela a las 
mujeres la identidad cristológica de Jesús, el protagonista ausente que ha ido 
evolucionando en el transcurso de la narración. A la vez el Ángel y el narrador quieren 


dejar claro en manos de quién está la vida, el tiempo y la historia: 








ECTAVPOMÉVOV —_— nyépOn 
Crucificado por los levantado por Dios 
humanos 

















El Ángel concluye esta primera parte del mensaje haciéndoles indirectamente una 


mirada retrospectiva (o flash back)!* sobre lo sucedido: 


Mirad que subimos a Jerusalén, y el hijo del hombre será entregado a los sumos sacerdotes 
y escribas, le condenarán a muerte, y le entregarán a los gentiles (20, 19), para burlarse de él (27, 


29), azotarle (27, 26) y crucificarle, (27, 35). Y al tercer día resucitará. 


Así les recuerda que Jesús ya se los había anticipado y se ha cumplido 


ya 


(analepsis)'”" como lo relata Mateo en sus tres anuncios de la pasión: 





Primer anuncio Segundo anuncio Tercer anuncio 





(16,21) 17,22-23 20,18-19 




















149 Marguerat, 149. 
150En los evangelios, el anuncio de la pasión y de la resurrección es un caso clásico de anticipación. Cfr.: Marguerat, 
149, 
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4.3.3. Confirmación del mensaje por medio de un signo 


Vengan, vean el lugar donde yacía (v.6). El Ángel invita a las mujeres a realizar 
un desplazamiento corporal: “Vengan” (S0z0tg, imperativo adverbial) para ver (vean, 
ióete aoristo imperativo activo). Omite nombrar el sepulcro y en su lugar usa dos 


adverbios: uno demostrativo (68€) y oxov, relativo de lugar. 


Es importante "ver el lugar donde fue puesto el cuerpo para comprobar su 
ausencia. En esta orden imperativa está presente el verbo ópáw cuyo sujeto son las 
mujeres (v.6). En esta acción el Ángel las orienta a pasar de un ver intelectual (pasado) a 
un ver perceptivo (presente), el lugar donde yacía (¿ketto); en el cual el cuerpo reposó 


por muy poco tiempo (a los tres días resucitaría Mt 27,35). 
4.3.4. Envío (v.7) 


“Y vayan pronto y diganle a sus discípulos que él fue levantado de los muertos. 


Y mira, él irá delante de ustedes a Galilea, allí lo verán. Mira, se los dije. 


Estamos en la parte final del encuentro del Ángel con las mujeres. El sepulcro se 
convierte en un lugar significativo, donde ya no se habla de la muerte, sino de la vida. 
Pasando a primer plano la noticia del lugar vacío porque Jesús fue levantado. El sepulcro 


fue sólo una parada en el camino. 


La noticia del Ángel les ha cambiado la ruta, sus planes y visión por lo que han 
visto y escuchado. A partir de esta experiencia; ellas reciben una serie de indicaciones del 


Angel que implica movimientos dinámicos y acciones concretas: 


Acción inmediata con el cuerpo: Correr rápidamente por el camino (axv'! 


TopevBesica1) 





Salir del lugar de la 


E —_—> camino 
revelación al 

















Primer objetivo: Decirle (ewtrate) a los discípulos (personajes ausentes) que “él 


fue levantado (nyepOn) de los muertos”, mandato que implica reunir a los discípulos 





151 crateu ¿Spapov aoristo segundo de indicativo, tercera persona del plural (raíz: trecho): correr, tender hacia adelante. 


En sentido propio se halla en Mc 5,6,15,36 par. Mt 27,48; Mt 28,8; Lc 15,20; 24,12; Jn 20,2.4;1 Cor. 9, 24* (bis); Ap 
9,9. Bruce, Nuevo diccionario Bíblico Certeza, 1788. 
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dispersos, los huidizos en el momento del compromiso con su maestro y los que se 


resistieron a entender su camino de pasión, como lo cuentan algunos textos: 





En el primer anuncio de su pasión Pedro lo reprende 16, 22 
El discípulo (Judas) que hace el pacto con los sacerdotes (26,14-15) 


el anuncio de la traición de uno de los discípulos (26,21) 


V V Vv 


Jesús anuncia la negación de Pedro por tres veces; Pedro y los discípulos 
prometen fidelidad (26,34-35) 
En el Getsemaní Jesús pide a sus discípulos sentarse y vigilar; ellos se duermen 


(26,36-45). 


V 


Es entregado a los sacerdotes por uno de sus discípulos (26,48) 
todos los discípulos lo abandonaron y huyeron (26,56) 


Pedro lo sigue de lejos cuando es llevado a casa de Caifás (57-58) 


V V V v 


Pedro lo niega por tres veces (26,69-75). 











El desafío surge ¿cómo hacer creíble semejante noticia dado por dos mujeres ante 
el grupo de discípulos? No era tanto por el hecho de ser mujeres, de cuyo testimonio 
muchas veces se dudaba (Gn 18,11-15); sino por las consecuencias de esta noticia. Al ser 
ellas las primeras en dirigirse al sepulcro y ser las primeras en recibir la noticia del 
anuncio de la resurrección de Jesús por parte del Ángel, esto les da autoridad para hacerlo; 
como también el hecho de haber recorrido todo el camino con Jesús hasta el final. 

Una nueva señal (kai i900): él irá delante de ustedes a Galilea, allí lo verán. “El 
Ángel anticipa primero la llegada de Jesús a Galilea antes que los discípulos e incluye a 
las mujeres en el encuentro con él. Esto implica que los discípulos y las mujeres realicen 
movimientos de desplazamiento de lugar y de tiempo hacia Galilea. Jesús continua 
marcando el camino hacia adelante (IIpoáye) indirectamente hace referencia al pastor que 


conduce y va delante de sus ovejas.!*? 


Todos ustedes caerán esta noche: ya no sabrán qué pensar de mí. Pues dice la 
Escritura: Heriré al Pastor y se dispersarán las ovejas. Pero después de mi resurrección 
iré delante de ustedes a Galilea. (Mt 26,31-32) 





152 Predomina el sentido espacial de conducir y en la tradición acerca de Jesús. Mc en la predicción de la Pasión, acentúa 
que Jesús iba delante de sus discípulos camino a Jerusalén hacía sus sufrimientos. Inversamente, el Resucitado, como 
ser celestial y terrenalmente visible para sus discípulos, va delante de ellos a Galilea, donde estos le verán en su 
manifestación. Balz, Diccionario exegético, 1128-1129. 
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Galilea!**de los “gentiles” (1 Re 9,11-13) pasa a ser el lugar de la visión, como lo 
expresa la acción verbal de ver óyeo0g, expresado en un tiempo futuro. Una promesa y 
un cumplimiento en la tierra de la continuidad del proyecto que inició Jesús y de la nueva 
alianza en una tierra de frontera, marginal. Sus habitantes eran descalificados por ser 
incultos rudos, rebeldes al imperio romano; la antítesis de Jerusalén. 

Después de terminar su misión, el Ángel concluye: Mira, se los dije (¡So simov 
vuiv). El ángel además de dar un mensaje creíble y demostrable hace una reconexión de 
los tiempos inaugurando un nuevo tiempo pascual, del cual las mujeres serán las 


responsables de llevarlo al grupo de discípulos. 


4.4 Desenlace. Jesús sale al encuentro. Vv 8-9 


v.S. Y habiendo salido pronto del memorial con temor y gran alegría, ellas 
corrieron para anunciarle a sus discípulos. .9 Y mira, Jesús salió a su 
encuentro diciendo: Alégrense. Y ellas, habiéndose acercado, abrazaron sus 


pies y lo adoraron 


Este micro relato inicia presentándonos un cuadro de desplazamientos rápido 
(Ttaxv) ejecutados por las mujeres, quienes en las escenas anteriores habían permanecido 
en un estado de observación y escucha frente a todas las señales del Ángel. Durante todo 
el tiempo la voz de ellas ha sido la del narrador, quien las ha ido personalizando y 


caracterizando en cada uno de sus movimientos. 


Notamos, en esta nueva salida de las mujeres, varias transformaciones que se 


dieron en el lugar y en la situación psicológica de ellas: 


e El lugar de la muerte (tápov) se convierte en memorial (uvnuetov) de una gran 
noticia (ha sido levantado). 

e De visitadoras, entran solas sin perspectivas y salen corriendo (¿dpajov) al 
encuentro de los discípulos; como anunciadoras y testigos (árayyeido1) de lo 
dicho por el mensajero celestial. 

e Llegan a ver el sepulcro y salen con gran temor (pó$ov) como el que sintieron los 


custodios al ver al Ángel del Señor y con gran alegría (xapúc heyóMnc) porque el 





153 Galilea. galilaia.e n el hebreo gál7, de la raíz gálál "algo que gira o es redondo" Región norte de Palestina. Se la 


llamaba “Galilea de los Gentiles”, en recuerdo de las invasiones Asiria y Caldea que había acarreado una mezcla de 
poblaciones y como consecuencia la presencia de numerosos paganos, se les reconocían por su acento, eran 
menospreciados por los demás judíos. Véase: Xavier Léon-Dufour, Diccionario del Nuevo Testamento, 2002, 302. 
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crucificado que buscaban, ha sido levantado. El binomio “miedo y gozo”, 
caracterizan todo el universo afectivo de la experiencia religiosa de las dos 
mujeres que a la vez las impulsan a seguir y asumir la novedad del anuncio, con 
sus consecuencias. 

Pero no solo ellas se ponen en camino; también más adelante los custodios van a 


la ciudad a anunciar el mismo hecho de diferente manera: 





Mujeres Custodios 





Ellas corrieron para anunciarle a sus | Fueron a la ciudad, anunciaron a los prin- 
discípulos (v8) cipales sacerdotes todas las cosas que 


habían sucedido (v. 11) 














El narrador coloca en contraposición la actitud de las mujeres y la actitud de los 


custodios, en la cual se miden las relaciones de poder, de género y de credibilidad: 


Dos mujeres, las últimas en la estructura piramidal - kyriocentrica!*%*; anuncian a 
los discípulos, que se caracterizan por ser un grupo de categoría menor en la estructura 
jerárquica social, excluidos de la elite sacerdotal y perteneciente al estatus bajo social y 
religioso. El anuncio de ellas, incluye la periferia de Galilea el lugar de la misión de Jesús 


con sus discípulos y reivindica el derecho de estos a ver al resucitado. 


En cuanto a los custodios: forman parte de la ideología imperial. En esta narración 
son el puente de enlace entre la elite sacerdotal y el sistema político romano-militar. 
Juntos se unen para contrarrestar el anuncio de la resurrección, es inconcebible para los 
dos poderes aceptar la resurrección de un crucificado ajusticiado por ellos. Aunque están 


fuera del mundo religioso de los sacerdotes, son incluidos por estos en las decisiones. 


El narrador en el proceso de la trama, sugestivamente nos ha presentado a dos 
grupos en conflicto, direccionándose intencionalmente al grupo de las mujeres, a lo largo 
de esta trama como personajes empáticos y los custodios como agentes contrarios, no sólo 
aquí sino también en los textos de antes y después de esta trama, señalando de cada grupo 


varios aspectos en sus acciones tanto activas como pasivas: 





154 Schiissler Elisabeth, Los Caminos de la sabiduría. Una introducción a la interpretación feminista de la Biblia. 
Traducido del inglés por José Manuel Lozano Gotor. Bilbao: Grafo, S.A, 2004, 277. 
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e En nombre de quien actúan. 
e Qué anuncian. 

e Cómo lo anuncian. 

e El impacto que va a generar. 


Cada uno de ellos usa estrategias diferentes para que el mensaje llegue a sus 
destinatarios, puntualizando de esta manera la diferencia entre las acciones de las mujeres 


y de los custodios. 


El narrador, como el ángel, hacen correr a las mujeres con el único objetivo 
común: “los discípulos”. Son ellas las que van a Anunciar a un grupo específico. Pero el 
anuncio que van a realizar las mujeres (axayyeódo1) indica una acción realizada sólo por 
Ángeles. Como vemos los dos parten de una misma raíz: dmayyeDor-dyyehoc. Mujeres 
corren como los mensajeros encargados de llevar buenas noticias, son incluidas por la 
divinidad en una relación mutua de elección y credibilidad. Al correr llevarán a la meta a 
los discípulos y más allá de las fronteras (Galilea); los que no corren (los custodios) no 


avanzaron, se quedaron en el centro de poder (ciudad). 


Cuando ellas van dispuestas a cumplir el mandato del Ángel, su trayecto es 
interrumpido por el nuevo personaje inesperado que les sale a su paso: “El resucitado”. 
Y a partir de este encuentro sorpresivo, cada uno de los personajes nos irá marcando 
itinerarios de experiencias sensibles caracterizados por la Palabra, por los movimientos y 
acciones corporales que denotan proximidad, toque y contacto; indicándonos la categoría 


del nuevo personaje que aparece (Jesús). Como lo observamos en este esquema: 








Jesús Movimiento Logos 
sale a su encuentro diciendo: Alégrense 
Ellas Movimientos 


x* Se acercaron 
x le abrazaron sus pies 


* lo adoraron 
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El hecho de que Jesús salga al encuentro (vxpvryoev - verbo aoristo) de las 
mujeres, nos indica que la ruta hacia Galilea comienza en el camino, es el punto de partida 
donde ellas pueden verificar lo dicho por el ángel. Jesús da la señal que está vivo 
acercándose y caminando, como lo hizo también con los discípulos de Emaús: Él se 


acercó para caminar con ellos (Le 24,15)!%, 


Este nuevo encuentro abarca una nueva espacialidad, un nuevo tiempo y la 
presencia del resucitado, en el cual Dios se ha revelado; manifestándose como alguien 
que trae la alegría, partiendo de un saludo que consiste en el vocativo: Alégrense 
(Xaípete) expresado de un modo imperativo. Su presencia corporal implícitamente es la 
buena noticia que va a ser anunciada a los discípulos; es un acontecimiento para alegrarse, 
ya pasó el luto y la búsqueda (v.1.5). La promesa del Ángel de allí lo verán expresada en 


futuro y dirigida a los discípulos, se hace cumplimiento en el encuentro con las mujeres. 


Las mujeres continúan sin habla, sorprendidas, pero sensibles con su escucha y 
visión; toman la iniciativa de acercarse. Llama la atención como los movimientos de las 


mujeres están direccionados a los pies de Jesús los cuales son objeto de reverencia, 


respeto y reconocimiento en él de un poder superior!**, 
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Los verbos xpoceAWodoar, ¿xpárnoav,*” y mpocekóvncav!*, son aoristos 


activos, que denotan acciones instantáneas, dinámicas, realizadas libremente y sin 
condicionamientos, ni prohibiciones. El adverbio rpo, nos indica un desplazamiento de 
los cuerpos de las mujeres dirigido hacia adelante. Un encuentro que pasa por el contacto, 
la experimentación física que termina en un ritual litúrgico de reconocimiento y 
adoración. Este acto realizado por las mujeres nos remite al gesto realizado por los sabios 
de Oriente, en el nacimiento de Jesús (Mt 2,2.11). Y por tercera vez, los discípulos tienen 
el mismo gesto cuando ven al resucitado en Galilea; pero a la hora del encuentro, algunos 


de los discípulos dudaron (v.17). 


ISSGutiérrez Noratto, “El lenguaje de las manifestaciones del resucitado y su sentido”, disponible en 
http/www.scielo.org.co/scielo.php. Fecha de acceso: 15/01/2016. 

15 Xavier León-Dutor, Diccionario del Nuevo Testamento, 2002,110. 

157La acción de agarrarlo indica que no es un espíritu. Además, traducido como “arrestar”, el mismo verbo griego 
subyacente a agarrar denota en 21,46; 26,4.48.50.55.57 lo que la elite religiosa y el discípulo traidor han hecho de 
Jesús. Pero adecuadamente, estás mujeres lo agarran no para traicionarlo, arrestarlo o darle muerte, sino para adorarlo. 
Cfr.: Warrem Carter, 770. 

158 l gón —Dufour refiere que el termino gr. Pros-kynéo (de pros: delante, vuelto hacia” y —kynéo: “besar”) significa 
“postrarse”. Actitud común. en el mundo antiguo ante un soberano o patrón. Dirigida a Jesús terrestre, el acto de la 
prosternación expresa el reconocimiento en él de un poder superior. León-Dufor, Diccionario del Nuevo Testamento, 
2002,110. 
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La acción de abrazar denota un gesto de mucha proximidad, afectividad. Agarran 
(Kpatéw)!* los pies, sin violencia y sin miedo; un agarrar que no retiene (Jn 20,17). Este 
gesto de las mujeres es a la vez un reconocimiento de la dignidad del resucitado quien fue 
preso (agarrado) y fue motivo de burlas y violencia manos de las autoridades romanas y 
judías. El Jesús que abrazan (agarran) tiene pies, y el ángel vestido con aspecto de 
relámpago carece de pies y es menos cercano a las mujeres. En este micro-relato todo se 
reduce a lo esencial: el contacto, la cercanía, la presencia. Sospechamos que la finalidad 
del narrador es asegurarse de mostrar pruebas contundentes de la corporalidad de un Jesús 
vivo y resucitado, que se hace presencia en el camino, y hace visible el cumplimiento de 


lo anunciado. 


4..5 Situación final. Del miedo al anuncio v.10 


10. Entonces Jesús les dice: No teman ustedes vayan y anuncien a mis 
hermanos para que ellos vayan a Galilea, allí me verán 


En esta escena final Jesús repite las palabras que había dicho el Ángel en 28,7'%, 


Encontramos elementos comunes de los vv 5-7; entre el mensaje del Ángel y de Jesús a 
las mujeres presentando similitudes y diferencias de tiempos, lugares y referencias a los 


personajes. 





Jesús (lejos del sepulcro) Ángel (afuera del sepulcro) 





No teman (después del saludo y | No teman, ustedes (al comienzo del 


antecede el envío) encuentro por todos los fenómenos 
que habían pasado en las afueras del 
sepulcro). 

Id, anunciad a mis hermanos (un | Y ahora id enseguida a decir a sus 

grupo más amplio sin maestro) discípulos (un grupo específico con 


maestro-guía) 





Que vayan a Galilea (directamente al | Irá delante de vosotros a Galilea 
lugar) (Pastor-guía) 





Allí me verán (ówovtoi - futuro | Allí le veréis (oyec8 - futuro) 
indicativo) 

















15%K patéo (krateó) asir, aferrarse, retener, mantener. En el N.T aparece 47 veces. Describe en sentido literal o figurado el proceso 
de asir o el resultado del mismo retener. Con genitivo expresa constantemente un acto realizado sin violencia alguna. 

160 Según Wim Weren, Mt 28,9-10 es una ampliación del relato con una aparición de Jesús a las mujeres. Este elemento 
es probablemente redaccional: Wim Weren. “Métodos de exegesis de los evangelios”. Traducido del inglés por: Xabier 
Pikaza. Navarra: Verbo Divino, 2003, 225. 
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Como vemos en el cuadro comparativo anterior, el narrador coloca el mismo 
mensaje dirigido a las mujeres en boca de dos personajes con autoridad divina, con lo que 
sutilmente lo refuerza. En el transcurso de la narración, es constante la expresión “miedo” 
(vv.4.5.8.10): ellas son invitadas a no temer. Las mujeres y los guardias reaccionan de 
manera diferente ante el miedo: los guardias se quedan como muertos y ellas se ponen en 
movimiento, aunque invadidas de alegría (como lo hemos anotado anteriormente). 
Después de la invitación a no temer, Jesús les da otra orden en forma aoristo, anunciar 
(arayyevote). Un servicio divino realizado por los ángeles, se convierte en una gran tarea 


y misión para las mujeres. 


Los sujetos directos del anuncio para Jesús son sus hermanos (depois), 
incorporándolos en la categoría de familia; unas nuevas relaciones inclusivas basadas en 
la fraternidad y el ágape (1 Pe 1, 22). Desaparece la relación de discípulo y maestro (Mt4, 
18-22). Al hablar de hermanos, se nos remite implícitamente a una casa, a un grupo 
mayor, no solo de hombres; sino también de mujeres, la totalidad de una comunidad 
alternativa con un proyecto común (Mt 12,50). Sólo en este micro relato aparece el 
término hermanos, porque en la escena que continua en los v16-20 nuevamente se retoma 


el término exclusivo de discípulos. 


El anuncio a sus hermanos implica una nueva ruta salida y de llegada en la que las 
mujeres serán las guías y conductoras de los hermanos; el primer paso para los hermanos 
es ponerse en camino como lo han hecho ellas. Jesús da una orden: Vayan (GxréA0 00 ww) 
a Galilea. Una acción que implica un gran desplazamiento no sólo de lugar, sino de 


mentalidad. 


Es un volver al camino del inicio, descender a la tierra de la frontera y de los 
gentiles, al lugar de la aparición donde se encontrarán con Jesús resucitado, lugar de la 
revelación, lugar de subida al monte porque allí lo verán glorificado. Para el narrador 
Jerusalén permanece invisible e inexistente en todo el recorrido de la narración, pero sin 
nombrarla, es desde este lugar que los hermanos se deben desplazar para Galilea como 
anteriormente lo dijo el Ángel. Jesús reafirma: Allí me verán, usando el mismo verbo 
Óyovtal (v7) el cual en este caso a un ver lo sobrenatural, percibir la totalidad humana 
del resucitado, una Promesa de visión a cumplirse. Con este ver se percibe a Dios (cfr. 


Mt 5,8) y al resucitado. Es un privilegio para un grupo especial (v.7.10). 


Llama la atención como este ver es reiterativo en el mensaje que dirige el Angel 


y Jesús a las mujeres. Aunque la promesa se dirige a un grupo masculino, las mujeres ya 
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tuvieron la alegría de encontrarlo y el sentirse enviadas, entrando indirectamente en el 
grupo, no como personajes secundarios, sino como verdaderos testigos oculares. 

Coenen nos dice que se aplica en este caso a un ver lo sobrenatural!*!. Este ver 
(oyovta1) también aparece en Mt 5,8 en el contexto de las Bienaventuranzas, en el monte 
en el que Jesús promete: “los limpios de corazón verán a Dios”. Los hermanos verán a 
Jesús con el ver que se percibe a Dios pasando de la visión intelectual (deoprooa1) a una 
visión perceptible (oyovto1) que pasa por el ver y creer que concluye en Galilea, el 
camino del retorno. Este camino lo iniciaron las mujeres al amanecer del primer día de la 
semana fuera del sepulcro (v.1), y es corriendo en el camino de retorno a Galilea que 


entendieron y experimentaron lo que es ver con los propios ojos a Jesús resucitado. 


Conclusión 


Al entrar en contacto con la perícopa de Mt 28,1-10 tuvimos la oportunidad de 
entrar en todo su espacio narrativo y, a lo largo de su trayecto, nos fue ayudando a 
encontrar rutas que paso a paso nos fue revelando la intencionalidad del narrador: el 
camino que iniciaron María Magdalena y la otra María en su visita al sepulcro. Y a partir 
de este querer ver se fueron desencadenando varias acciones que nos permitieron observar 
el texto en todo su conjunto. Y con la ayuda de la estructura narrativa conseguimos 
visualizar el significado que hay detrás de sus palabras, la interacción entre sus 
personajes, las relaciones entre lo humano y divino; la importancia de cada uno de sus 


espacios geográficos, topográficos, teológicos y simbólicos. 


Este relato de la resurrección de Jesús, al formar parte de la sección narrativa de 
la pasión en la estructura literaria del Evangelio de Mateo fue necesario e importante 
interactuar con los personajes del texto anterior (27,62-66) y posterior (11-15) de la trama, 
para descubrir el querer del narrador en el actuar de sus personajes e intereses de él, como 


de sus personajes construidos intencionalmente. 
Esta práctica exegética y narrativa nos ha llamado la atención del relato: 


1. El uso de su estilo literario que se diferencia de los otros relatos de relatos de la 
resurrección de los evangelios de Marcos, Lucas y Juan; usando elementos 
apocalípticos y teniendo como punto principal el anuncio inmediato de la 


resurrección de Jesús. 





161 Lotar Coenen, Enrich Beyreuther, “Diccionario teológico del Nuevo Testamento vol. IV”. Traducido del alemán por 
Manuel Balas, Faustino Martínez. Salamanca: Sígueme, 1984, 325-326. 
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2. Los contrastes son evidentes entre las mujeres, los custodios y los personajes que 
ayudan a tejer la trama y que actúan al exterior de la trama, pero que influyen en 
el desarrollo de ella misma, en la que el narrador saca a relucir la fragilidad que 
también presenta del poder imperante, y las evidencias de la manifestación divina 
que va a ser proclamado por la boca de mujeres. 

3. El protagonismo principal es colectivo: Mujeres, Ángel y Jesús. Las mujeres son 
la clave principal para que el anuncio de la resurrección de Jesús llegue a los 
destinatarios; de ellas depende el mensaje por eso la importancia del no temáis, 
que recorre todo el texto. 

4. Y así como el miedo es insistente, el ver es mucho más relevante, el cual inicia el 
texto con un ver intelectual de observar (deopñoa1) un sepulcro por parte de las 
mujeres y a partir de la escucha del “no está aquí”; la importancia del ver se 
acentúa pasando a un ver más perceptible (ópáow) el cual está conectado con el 
resucitado. ¿Por qué el narrador insiste en el ver? ¿Qué representa para los 
discípulos y hermanos ver con sus propios ojos a Jesús resucitado? ¿Y por qué 
escoge a dos mujeres conocidas para dicho objetivo? Suponemos que para la 
respuesta de estos cuestionamientos; intentamos entrar en el contexto de la 
comunidad de Mateo en el primer capítulo. Observamos un poco de su realidad 
en este texto y en el cual podemos observar rasgos y costumbres de su cultura 
judía y a la vez la importancia de las mujeres en medio de su comunidad. No es 
por azar que se coloque a dos mujeres que ven constantemente y las envíe a 
anunciar dos veces, un hecho tan trascendental para la comunidad. Percibimos en 
este pequeño detalle una comunidad alternativa en la cual la misión no se mide 
por los roles de género, sino por su capacidad de percibir y permanecer en el 


camino del resucitado hasta llegar a la Galilea, la tierra del verán. 
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CAPÍTULO IN 


LA MEMORIA COLECTIVA: CONCIENCIA FEMENINA DE 
RESILIENCIA Y RESURRECCIÓN 


La memoria no puede ser como espina que se clava 
nuevamente en la herida abierta y palpitante, ni semilla del 
odio, ni atadura, ni nostalgia sombría... la memoria es como 
agua; agua que corre y deja huella, al tiempo que limpia y 
alimenta la tierra para que nazcan nuevos frutos”. (Fundación 
Manuel Cepeda Vargas, 1995!%), 


Introducción 


Las mujeres históricamente son y han sido una fuerza dinámica y creativa dentro 
de la historia de la salvación, y en el desarrollo de la historia de nuestras culturas. En su 
ser y quehacer cotidianos, ellas nos plantean una ética del cuidado, humanizadora. 
Lamentablemente, la historia narrada desde los ángulos patriarcales, ha omitido o dejado 
en un segundo lugar la capacidad de las mujeres como sujetos y agentes de 
transformación, sobre todo en situaciones en que la vida, la dignidad humana y los 


derechos son vulnerados. 


Reconociéndonos como mujeres portadoras del verbo, de la vida, nos parece 
pertinente continuar tejiendo en este capítulo, como en los anteriores, como el trayecto de 
las mujeres que aparecen en el evangelio de Mateo nos dan pautas éticas desde la 
dimensión de la vivencia de un discipulado comprometido con el anuncio de la vida en 
un contexto de muerte. De igual forma, las mujeres sobrevivientes del conflicto armado 
en Colombia a partir de sus experiencias de sufrimiento, pérdidas, muertes y luto están 


vindicando el sentido de la vida y el valor de la corporeidad dentro del marco de la guerra 


162 Manuel José Cepeda fue un dirigente de izquierda que se vinculó a la Unión Patriótica y fue asesinado en 1994, Su 
hijo Iván Cepeda, junto con su esposa, crearon la fundación Manuel Cepeda Vargas, para investigar esa muerte y el 
drama de las víctimas de los paramilitares y de miembros del Estado. En el congreso ha denunciado la violencia sexual 
contra las mujeres en el marco del conflicto armado. Ha sido uno de los más fuertes críticos a algunos artículos de la 
ley de víctimas y restitución de tierras de Santos y también, junto con los congresistas del Polo Jorge Enrique Robledo 
y Wilson Arias, o el representante liberal Guillermo Rivera, ha hecho debates de control político sobre el despojo y la 
tenencia de tierras en Colombia. Cfr. Manuel Cepeda, “La silla vacía”, disponible en 
http:/Nlasillavacia.com/quienesquien/perfilquien/ivan-cepeda. Fecha de acceso: 19 de mayo de 2016. 
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que ha afrontado el país durante más de sesenta años. Ellas, le están proponiendo al país 
un paradigma alternativo contrapuesto al modelo de la guerra, creando formas simbólicas 
como medios para hacer visible sus memorias colectivas como una denuncia y a la vez 
como una contribución a la búsqueda de la paz, a la defensa de la vida como constructoras 
de sentido desde el umbral de la muerte y de los sin sentidos de una violencia que las 
expulsó de su tierra, quebró sus raíces y quiso borrar las memorias sagradas de sus 


tradiciones y antepasados. 


Para facilitar este trascurso nos ayudaremos de los elementos que nos ofrece la 
historiografía feminista, la memoria colectiva y la ética del cuidado desde los 


planteamientos de Carol Gilligan. 


1. Visibilizando a las mujeres desde un camino una y otra vez recorrido 


por ellas: historia e historiografía 


El encuentro con las diferentes mujeres en el evangelio de Mateo en esta 
investigación, nos abre varias puertas gracias a la perspectiva de la historiografía 
feminista que nos permitió en el transcurso de la temática desarrollada, valorar y 
reconstruir la historia de las mujeres mateanas en sus diferentes contextos cargados de 
trasgresiones, rupturas de patrones, sensibilidades, emociones, riesgos, interrupciones de 
silencios y su capacidad de respuesta solidaria a todo lo que atenta contra la vida. 
Igualmente queremos confrontar las acciones transformadoras de las mujeres de la 
mañana de la resurrección con el proceso de visibilización de las mujeres sobrevivientes 
del conflicto armado colombiano, que también en contexto de muertes están tejiendo 
memorias de vidas rotas, quebradas y torturadas, restaurándolas del olvido y vistiéndolas 
de dignidad. Por este motivo es pertinente retomar en este capítulo algunos aportes de la 
historiografía feminista para reconocer y focalizar la incidencia de las mujeres en las 
narrativas bíblicas y la resiliencia de las mujeres sobrevivientes del conflicto armado, 


como constructoras de paz y sujetas activas en el espacio de la política. 


La historiografía feminista se ha dado a la tarea de aplicar la crítica feminista en 
la elaboración de su método de reconstrucción sobre la historia de las mujer*s, 
reconociendo su importancia en todos los ámbitos de la cultura y su impacto en la 
sociedad, mirándolas más allá de los códigos prescriptivos de la época y sus contextos, 
redescubriéndolas como sujetos y agentes de la historia no sólo individualmente sino 


también colectivamente y su influencia crucial en el desarrollo de la historia. Se revierte 
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así la historia pasada, pensada y construida en términos masculinos que las excluyeron y 
las dejaron a la margen y sombra de la narrativa histórica a las mujer*s. Como bien lo 


afirma Cristina Segura Graiño: 


El considerar a las mujeres como objeto de la Historia representa el desprenderlas de 
su carácter de sujeto activo y, por tanto, quien pretende hacer Historia de las Mujeres 
partiendo de esta base no está haciendo tal cosa, pues niega lo principal, y esto es que 
las mujeres han sido sujeto de todos los acontecimientos históricos, de una manera o 
de otra, aunque la Historia tradicional, fuertemente patriarcal, precisamente ha 
negado, en la práctica, tal cosa con un férreo silencio*%, 


La histografía feminista además de concebir la historia desde de la opresión de las 


mujer*s!** 


por los varones, la plantean también como un relato de la contribución de las 
mujer*s a la historia y de sus luchas contra la subordinación y la opresión kyriarcales. 
Para la historiografía es importante tener una cierta aptitud imaginativa al escribir historia 
para su reconstrucción. Así también la interpretación feminista que se centra en la historia 
bíblica con el poder de las imágenes podrán re-imaginar los textos en sus contextos socio- 
históricos para dar a luz a nuevas interpretaciones de los textos bíblicos sobre mujer*s, 


recreándolas de una forma diferente de la hasta ahora habitual. 


Uno de los métodos clásicos de interpretación imaginativa de textos bíblicos es el 
midrás. Hay que tener en cuenta que este método de imaginación tiene sus limitaciones. 
Para que sea efectivo para la liberación, hay que tener en cuenta de que los personajes 
femeninos son construcciones de textos y autores kyriarcales!%. Schiissler-Fiorenza 
Fiorenza propone un modelo crítico de interpretación feminista de liberación integradoras 
desde las perspectivas de las mujeres. Sin ser excluyente, sino complementarias, en la que 
cuestiona las categorías existentes impregnadas de la lógica dominante. El Nuevo modelo 
de Schiissler-Fiorenza está centrado en redescubrir toda la información sobre las mujeres 
en los escritos bíblicos y extra bíblicos, con la finalidad de recuperar las tradiciones 
olvidadas sobre mujeres y sacar a la luz las que han sido encubiertas por la tradición 


patriarcal durante muchos siglos!'*, 


163 Cristina Graino. Problemas y retos de la historia de las mujeres. Véase en http://www.euskomedia.org/. Fecha de 
acceso: 19 de mayo de 2016. 

164 Término acuñado por la teóloga Elisabeth Schiissler Fiorenza, Mujer*/mujer*s (en inglés wo/man-wo/men). Es una 
grafía propuesta con la intención de poner de manifiesto que la categoría mujer*/mujer*s es una construcción social. 
Las mujer*s no constituyen un grupo social unitario sino que se hallan fragmentadas según estructuras de raza, clase, 
etnia religión, sexualidad, colonialismo y edad. Esta desestabilización del término mujer*s subraya tanto las diferencias 
que existen entre mujer*s como las que se dan en lo íntimo de cada mujer*. Así escrito, el término incluye también a 
varones subalternos y funciona como un correctivo lingúístico al uso androcéntrico normal. Véase Elisabeth Schissler 
Fiorenza. Los caminos de la sabiduría, 2004, 122. 

165 Mariana Alladio. La exégesis y hermenéutica feminista, disponible en: http:/colectivoagar.blogspot.com/. Fecha 
de acceso:18 de mayo del 2016 

166 Cfr., Elisabeth, Schiissler Fiorenza. Pero ella dijo. Madrid: Trota, 1996, 283. 
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Las nuevas investigaciones bíblicas feministas en sus procesos de investigación 
científica, están rescatando la historia de las mujeres protagonistas de las primeras 
comunidades primitivas cristianas, quienes vivieron el proceso de exclusión por manos 
de la naciente institución patriarcal. En la formación del Canon del nuevo testamento, la 
mayoría de sus libros tienen nombre de varones; los restantes tienen el nombre de las 
comunidades paulinas, que llevan nombres de las ciudades o regiones del imperio. Sólo 
en el Antiguo Testamento algunas mujeres tienen el privilegio de contar la historia con 
su propio nombre en el canon, como en los libros de Judith, Ruth, Ester, el Cantar de los 


Cantares y el apéndice del libro de Daniel que narra la historia de Susana. 


Schiissler-Fiorenza resalta que, en la formación e imposición del canon, están 
implicadas las relaciones de poder. La colección canónica fue autorizada por una política 
exclusivista con el objetivo de unificar la iglesia y consolidar el imperio romano, un 
proceso de imperialización de la iglesia que duró hasta el siglo IV. En sus investigaciones 
de la literatura extra-bíblica y bíblica se procura demostrar que el liderazgo apostólico de 
las mujeres (una de ellas María Magdalena), fue un factor destacado en la exclusión de 
éstas del canon. Fue un proceso que impuso etiquetas negativas de construcción dualista 


de la ortodoxia-heterodoxia!%. 


Siguiendo la línea de la historiografía feminista, en las reseñas del capítulo I y IU 
intentamos rescatar y visibilizar a las mujeres que emergen en una condición social propia 
interviniendo en los relatos del evangelio de Mateo como sujetos activos, dinámicos y 
trasgresores dentro de las historias que se tejen desde el inicio hasta el final del evangelio 
en contextos de construcciones culturales, lingiiísticas e históricas, que incluyen las 
relaciones de poder. Son mujeres portadoras de una teología inclusiva, que abren fronteras 
y actúan fuera de los parámetros establecidos dentro de la cultura mediterránea. Salen del 
ámbito de la necesidad y de la dominación; entran a los espacios públicos, compartiendo 
su rol con los varones y, solas, transforman los sucesos de muerte, dolor y duelo en 
memoria viva de resurrección. Una experiencia en la que la comunidad de Mateo 
privilegia a un grupo de mujeres. Ellas figuran en la literatura evangélica en papeles 
secundarios, entre ellas María Magdalena. Sólo en la última sección, junto con sus 
compañeras, las destacan por su función de acompañantes como lo citamos 


anteriormente. 





167 Elisabeth, Schiissler Fiorenza. “La formación del canon del Nuevo Testamento y la marginación de las mujeres” en 
Mercedes Navarro y Marinella Perroni, Los Evangelios, 44. 
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Las mujeres que se presentan en la comunidad de Mateo marcan el camino de la 
salvación, desde una línea fundamentalmente transgresora y política, que empiezan en 
el espacio de sus cuerpos, con sutileza, inteligencia y empoderamiento. Usan las 
estrategias que están en sus manos. Ellas negocian, no piden permiso, acarician el poder 
que sale de su capacidad de generar vida y descendencia. Ejercen la política en 
momentos coyunturales para asegurar la descendencia, la libertad y rescatar la tierra, la 
identidad. Extrañamente en el cuerpo de una de ellas el Dios solidario y cercano se 
manifiesta sin intervención humana, escogiendo su morada en un útero de una mujer 
desposada (Tamar, Rajad, Ruth, la mujer de Urias; María). No poseen armas, ni la fuerza 
de un ejército. La voz de ella transformada en clamor por justicia sobrepasa las fronteras 
del silencio impune, quedando registrado su clamor y nombre en toda la tierra (Raquel). 
Ellas entre los estereotipos de la necedad y la prudencia entablan diálogos, negocian y 
se resisten a quedar excluidas de la fiesta (La parábola de las jóvenes). Desde el palacio 
crean propuestas de vida (la esposa de Pilatos). Inquietan por su generosidad 
desbordante e intuición, su gesto profético y sacerdotal quedará en la memoria de 
muchas generaciones superando la tacañería de los discípulos (La mujer del perfume). 
Las que miraron observaron todo de lejos para transmitir con fidelidad los sucesos del 
Kerigma (las discípulas de Jesús). Cada una de ellas es voz, presencia. Desde sus 
espacios van conquistando un lugar en la historia narrativa. Desde la marginalidad y el 
estigma construyen relaciones alternativas de justicia y vida que trasgreden, inquietan y 


las visibiliza. 


2. La memoria colectiva como respuesta al olvido 


Siguiendo los planteamientos de la historiografía feminista en su tarea de rescatar 
el papel de la mujer como sujeto de historia, en esta sección queremos destacar la 
importancia de la memoria colectiva como constructora de sentido y significado y como 
ella influyó en el papel central de las mujeres en las presentaciones de los relatos del 
sufrimiento, la muerte y resurrección de Jesús, y como ella se convierte en parámetro de 
resistencia y resiliencia en las mujeres sobrevivientes del conflicto armado, junto con sus 
familias y comunidades. En el capítulo I mencionamos algunos aportes de Carmen 
Bernabé sobre las actividades del rito y del duelo que realizaban las mujeres en la 


sepultura. Ella dice que posiblemente las mujeres discípulas tuvieron parte importante en 
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el desarrollo del kerigma, quedando está tradición unida a la sepultura. Fue allí donde las 


mujeres experimentaron la revelación de la resurrección!%, 


Según Halbwachs, “la memoria colectiva es la que recompone mágicamente el 
pasado, y cuyos recuerdos se remiten a la experiencia que una comunidad o un grupo 
pueden transmitir a un individuo o grupos de individuos."'%% Los individuos pueden 
recordar de forma coherente y duradera sólo en un contexto grupal y es en este espacio 
grupal adecuado donde se proporcionan las motivaciones y claves para recuperar el 
pasado. Ella ayuda a los grupos a reivindicar su continuidad en el tiempo como grupos 
concretos de cohesión que los hace diferentes a nivel social por su memoria compartida. 
Para J. Assmann, la memoria colectiva se experimenta en el grupo en forma de memoria 
comunicativa en la cotidianidad y la temporalidad. Afirma que la memoria cultural se 
concentra en el pasado, manteniéndose viva a través de elaboraciones culturales (textos, 
rituales, monumentos, etc.). Cristaliza la experiencia colectiva como un hecho 
significante y relevante para la identidad del grupo que a la vez posee una dimensión 
social, cognoscitiva, valorativa y emocional. Se minimizan las diferencias, se identifican 


los rasgos comunes y la diferencia con los otros grupos. 


Para M. Cinnirella, la memoria colectiva posee una dimensión diacrónica de la 
identidad social determinado por la orientación temporal en el que las referencias al 
pasado y al futuro revelan las necesidades del grupo de establecer una continuidad en el 
tiempo, en una representación coherente. Según Thompson en los procesos de 
construcción de la conciencia es fundamental la experiencia vivida y la experiencia 
percibida, las cuales brotan como pensamiento y reflexión sobre lo que les sucede a ellos 
y a su entorno. Se produce dentro del ser social unos cambios continuos que dan lugar a 
una experiencia transformada que a la vez produce presiones sobre la conciencia social, 


generando nuevos y mejores cuestionamientos. 


Desde la visión bíblica, Santiago Guijarro señala que la construcción del pasado 
de los discípulos de Jesús fue un poderoso instrumento para definir la identidad del grupo 
que ha experimentado una ruptura de tradición. En el documento Q, evocan la memoria 


cultural de Israel de la cual ellos como discípulos comparten también, pero reivindicada 





168 Carmen Bernabé, 2008, 352. 
162 Darío Betancourt Echeverry, “Memoria colectiva y memoria histórica. Lo secreto y lo escondido en la narración y 
el recuerdo”, disponible en http://biblioteca.clacso.edu.ar. Fecha de acceso: 25 de mayo del 2016. 


T7 


de una forma novedosa sin la presencia de reyes o sacerdotes. Redefinieron los personajes 


y acontecimientos recordados con otros rasgos!””, 


Mercedes Navarro, desde la psicología, aborda la memoria histórica corporal, 
llamada por Halstead ordenador biológico. Señala que hay realidades que sólo el cuerpo 
sabe decirlas bien, con precisión e inmediatez. En él se escribe cada dato de la realidad 
que se expresa a través de sus emociones, la historia y los cambios. Luego estos datos son 
devueltos a la conciencia bajo la sensación sentida en forma de evocación de un recuerdo, 
la presencia de una persona, estímulos sensoriales. El cuerpo es una lectura que guarda 
códigos dentro de sí. Sí interrogáramos al cuerpo de las mujeres, a través de ellos, 


escucharíamos la propia historia de sus cuerpos y a través de ellos. 


Si conseguimos hacer preguntas adecuadas a los textos bíblicos protagonizados 
por mujeres u otros, es necesario interrogar a los cuerpos, porque a través de ellos se 
puede recuperar algo que el discurso narrativo difícilmente puede revelar. De esa manera 
se logrará atravesar la palabra, el lenguaje y el punto de vista androcéntrico. A partir de 
las interrogantes, traeremos a la conciencia, en modo de sensación sentida, el grito de los 
cuerpos de las mujeres, latentes en los textos.!”'Desde esta perspectiva, el cuerpo pasa de 
ser objeto de discriminación y reproche a ocupar el centro como sujeto histórico y 
protagonista de existencia femenina como medio de expresión de la humanidad y la 
revelación de Dios en la historia que se hace presente en el lenguaje escrito en los cuerpos 
de las mujeres, a pesar de los silencios impuestos. Esos cuerpos con historia nos hablan 
de resiliencia, empoderamiento, fidelidad, compañerismo. De superación del miedo, del 


luto que se convierte en alegría. 


Ellas, las últimas de la sociedad, son las primeras en la comunidad mateana en 
resignificar las pérdidas e integrar una comunidad dispersa que se sentía amenazada y 
afectada por la muerte violenta e injusta de su maestro. Cuerpos de movimientos libres y 
autónomos que salen a conquistar espacios públicos donde la noticia de la vida será 
escuchada, desafiando con sus voces los sistemas generadores de muerte. La narrativa de 
Mt 28,1-10 es el mapa trazado por mujeres inquietas y de búsquedas que frente a la 
pasividad de la muerte generan salidas que convocan y restauran. Este mapa también lo 


continúan delineando con arte, voz y empoderamiento, las mujeres del contexto 





170 Santiago Guijarro oporto, Memoria cultural e identidad de grupo en el documento Q. En Carmen Bernabé y Carlos 
Gil (eds). Reimaginando los orígenes del cristianismo. Navarra: EVD, 199-203.217,2008. 

171 Mercedes Navarro. Para comprender el cuerpo de la mujer. Una perspectiva bíblica y ética. Estella: Verbo Divino, 
1996, 31. 
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colombiano. Estos dos colectivos de mujeres son un referente de anuncio, transformación 
y subversión que, a través de sus memorias colectivas, sacan fuerzas para reinventar la 


vida. 


En el espacio del sepulcro, la memoria colectiva de las discípulas de la Pascua: 
María Magdalena y la otra María toma forma e historia en su experiencia de fe en el Dios 
de los vivos que resucitó a Jesús. Memoria viva que afecta toda la corporalidad en que 
están implicados su sentir y pensar, su decir y su hacer en todas las experiencias 
recordadas y rememoradas como discípulas al lado de Jesús a lo largo del camino. La 
novedad de las discípulas está en el que ellas no se quedan en el umbral de la muerte, solo 
venerando la memoria de un profeta; sino que desde la fe pascual como discípulas pasan 
de la confianza en el profeta Galileo, a la fe en el Hijo de Dios resucitado. Solamente ellas 
a partir de su fe como mujeres hebreas, garantizan la continuidad entre la tumba llena y 
la tumba vacía. Favorecen el pasaje del nivel crono-histórico al escato-teológico, 
traduciendo en experiencia salvífica la antítesis muerte-resurrección que da nacimiento a 


la comunidad discipular.?”? 


Con la muerte de Jesús ajusticiado termina una historia aparentemente desde el 
fracaso, y con la nueva visión de las mujeres compañeras y discípulas comienza otra 
historia, un recorrido desde otra sensibilidad que trasciende la dimensión humana finita y 
limitada. Conectando su experiencia desde el triunfo de la vida, “que evoca la acción 
escatológica de Dios, que ha empezado a romper las tumbas de la vieja historia de muerte, 
para ofrecer de esa manera una esperanza a los crucificados y muertos de la historia (cfr. 
Mt 27,51-53)”, ellas elaboran su experiencia de resurrección!” de Jesús, revelada por 


Dios, representado en la figura del ángel. 


De esta forma se les da autoridad y se asegura su realismo ante tal anuncio. 
Primero lo viven en el conocimiento (noticia), reconocimiento (se acercan a Jesús, 
abrazan sus pies y lo adoraron) y testificación (anunciarlo a los hermanos/as). En la 
experiencia de la resurrección ellas concretizan toda la vivencia con Jesús y a partir de la 


ausencia y muerte violenta de él, ellas desencadenan “en la fuerza de la percepción y del 





172 Marinella Perroni. “Murió y fue sepultado” Contribución de las discípulas de Jesús a la elaboración de la fe en la 
resurrección en Mercedes Navarro, El umbral, 176-178. 

173 Había en el judaísmo y cristianismo de aquel tiempo formas diversas de entender la resurrección y la supervivencia 
de los muertos y no todas exigían la desaparición física del cadáver. El mensaje pascual de los primeros cristianos no 
implica la desaparición física del cadáver de Jesús, de manera que el tema de su tumba, común o particular, abierta o 
sin abrir, llena o vacía, resulta para ellos secundario. Cfr: Xabier Pikaza. La nueva figura de Jesús. Estella: Verbo 
Divino, 2003, 222. 
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sentir” lo inconcebible, haciendo patente en la inmensidad del misterio una nueva 
creación. Esta importante memoria del testimonio pascual de las mujeres y de su servicio 
inestimable en la formación de la iglesia primitiva quedó reprimida, se fue evaporando a 
lo largo de la historia por no encajar en el esquema oficial de la iglesia como lo expresa 


Pikaza: 


La iglesia oficial ha reprimido el testimonio de esas mujeres y no las confiesa 
fundadoras de su vida, como si le diera miedo afirmar que el movimiento cristiano 
surgió a partir de la visión que unas mujeres tuvieron del Jesús viviente-amigo y del 
testimonio que dieron. Esta decisión de silenciar a las mujeres o de relegarlas a un 
segundo plano constituye uno de los acontecimientos fundamentales de la historia de 
la iglesia. !7* 


3. Mujeres que desde el binomio muerte-vida se convierten en 


portadoras de vida 


Según Trinidad León, toda cultura y toda antropología tiene sus maneras concretas 
y propias de mirar y de afrontar el hecho incuestionable de la finitud de la existencia de 
este mundo y en este mundo. Vida y muerte son los dos polos de una misma e inquietante 


cuestión!?”* 


. En el contexto del mundo antiguo los procesos de la vida, desde el nacimiento 
hasta la muerte, estaban asociados íntimamente a las mujeres. “Es como si el ciclo de la 
vida se estrenara en manos de las mujeres y se terminara también en ellas”.!”% Eran 
acontecimientos que eran percibidos explícitamente desde la dimensión religiosa y 
cultural, como lo comentamos anteriormente en el capítulo I. En el evangelio de Mateo 


también confluyen estas realidades. Las mujeres que les dan origen al Mesías y las que a 


través del anuncio de la resurrección trascienden la muerte. 


En el texto narrativo de Mateo 28, 1-10, el cual analizamos en el capítulo Il, el 
narrador presenta a dos mujeres en un contexto de vida-muerte, teniendo como centro a 
dos compañeras: María Magdalena y la otra María. Ellas tomaron nuevamente el camino 
al umbral de la muerte. El hecho de volver a ese lugar es señal de fidelidad, de un querer 
rememorar la vida del justo ajusticiado injustamente. Interiormente traen una historia de 
dolor, luto y pérdida no elaborada, porque el silencio impuesto del imperio no les permitía 
cualquier muestra de sentimientos. Impulsadas por su deseo de búsqueda, de intuición e 
irreverencia, van a mirar el sepulcro. El sólo hecho de ir a ver el sepulcro, demuestra su 


fortaleza y capacidad resiliente para hacerle frente a sus pérdidas y a la impotencia que 





174 Xabier Pikaza. La nueva figura de Jesús. Estella: evd, 2003,239-243. 
175 Trinidad león. Mujeres y antropología de la vida y de la muerte en Mercedes Navarro, En el umbral, 206. 
176 Acebo, 125. 
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sintieron al ver la injusticia sufrida por su compañero, y expresar a la vez con su sola 
presencia el aprecio por su amigo querido y ausente. Cuando las pérdidas son compartidas 
se unen las fuerzas quebradas, la derrota es minimizada, se avivan los recuerdos que cada 
una trae dentro de sí. Los diálogos a dos, consuelan, permite la comunicación de los 
secretos prohibidos y las revelaciones divinas. Desde lo profundo de sus historias, la 
esperanza se reactiva. A partir del sin sentido, la derrota, la impotencia y la finitud, ellas 
resignifican la muerte del justo por su fuerza y capacidad, en un contenido completamente 


distinto que trasgrede la frontera de la muerte. 


Revierte la ideología del imperio y de sus aliados, convirtiéndola en una 
reivindicación política como una alternativa para lograr la justicia para su compañero 
ajusticiado. Rompen el silencio, como Raquel, y a partir de esa memoria relvindicadora 
desde su deseo de justicia prolongan la memoria de su maestro que se expande más allá 
de los espacios controlados por el poder. Ellas abrazaron la locura de la cruz para levantar 
la vida que continua en los seguidores y seguidoras gracias a su fe en el Dios de los vivos, 
que levantó a su Hijo Jesús de las garras de la muerte y el olvido. Del silencio impasible 
y prohibido son movidas por el Espíritu con miedo y gozo a anunciar al resucitado que 
salió a su encuentro, convirtiéndose en las portadoras de la vida. Siendo las primeras en 
resucitar a sí mismas, al experimentar la fuerza divina que las hizo cambiar el rumbo, 
despiertan su capacidad de regenerar la vida, en sus gestos de solidaridad, servicio. En su 
lucha y resistencia contra el mal que mata la vida de los inocentes. En el restablecimiento 
de la memoria del Dios vivo que trae la justicia y dignifica el ser humano, como lo hizo 


su Hijo Jesús. 


Mercedes Navarro comenta que hoy las mujeres están reinventando su tradición 
ancestral femenina. Continúan vinculadas a la muerte y a los muertos como una forma 
paradójica y fronteriza de servir a la vida. La cultura patriarcal no les ha reconocido su 
autoridad “en su función de acompañantes y oficiantes de moribundos y muertos. No son 
reconocidas en su tarea de apoyo en el umbral, de dignificación y restauración de la 
justicia que se desprende de su fe en el resucitado a través de la memoria de los testigos 


en su tumba”!””. 


Las mujeres sobrevivientes del conflicto, necesariamente están vinculadas a sus 


muertos. Los cargan en sus memorias de pérdidas y dolor. Los vieron asesinar, torturar 





Mercedes Navarro., 26-27. 
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ante sus miradas impotentes. Algunas lograron enterrar a sus muertos, otras no los 
pudieron sepultar porque no les entregaron los cadáveres de sus seres queridos o porque 
los desaparecieron sin dejar huellas o están ocultos en las miles de fosas clandestinas 
formando parte de los miles de inocentes anónimos. María Emma Wills, asesora del 
centro de memoria histórica, en la recopilación que ha realizado de las memorias de las 
mujeres afectadas por el conflicto armado, resalta que las mujeres víctimas de 
innumerables violencias son portadoras de una estética; construyen estéticas en sus 
historias narradas desde el marco de la guerra, la cual las ha afectado de manera diferente 
a ellas que a los hombres. Una guerra que despoja de su humanidad a las personas, rompe 
fronteras de humanidad, que se evidencia en las torturas, masacres, violaciones causadas 
a los cuerpos. Una guerra que tritura muchos tejidos sociales; afecta formas de vida, 
formas de relacionarse en lo cotidiano, estableciendo re-polarización en las relaciones 
sociales de maneras nefastas que van en contra vía de la democracia y la dignidad 


humana. Un conflicto armado que ve como enemigo/a al que piensa diferente. 


La muerte y la vida en sociedades democráticas tienen una serie de rituales y pasan 
por el reconocimiento de las personas, tanto en vida como en muerte. Esos rituales son 
ceremoniales, son sagrados. Se le rinde homenaje a los muertos, se le dan mensajes como 
también a su familia, a sus duelos y a las nuevas generaciones para decirles que esa vida 


que se perdió tenía un valor. 


Esos rituales se pierden cuando lo que se establecen para pasar de la vida a la 
muerte se usan formas brutales como la tortura u otros métodos. Donde básicamente se 
desmiembra el cuerpo de la víctima y no se deja rastro de ella. No dejar rastro de una 
persona que ha tenido un proyecto de vida es una forma de in-humanizar a esa persona. 
Al ser registrado el acontecimiento horrendo por los medios escritos y virtuales como 
hechos cotidianos de violencia, se está enviando un mensaje: “la vida no vale nada”. 
Porque ese cuerpo que es sagrado cuando se le desmiembra, se le está objetivando. Wills 
enfatiza que las mujeres tienen un papel fundamental en los procesos de humanización, 
porque en muchas culturas las mujeres son las que acompañan a los vivos en ese ritual 


hacía la muerte. 


Por ejemplo, en la cultura indígena Wuayu las mujeres son quienes recogen a los 
muertos, los pueden limpiar y acompañar en ese proceso de paso hacia la muerte. En la 
cultura judeo cristiana, las mujeres que acompañaron a Jesús a lo lejos en la crucifixión 


y se hacen presentes en su sepultura, están humanizando a esa persona que está 
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abandonando la vida y pasando a otra vida. La capacidad solidaria hacia los muertos por 
parte de las mujeres hace que ellas ocupen un lugar muy especial en la cultura, porque en 
ese acompañamiento ayudan a sacralizar el viaje de la persona hacia la muerte, y a 


reverenciar su historia!”?, 


3.1 Narrativas femeninas de las víctimas del conflicto armado hilando la 
vida desde sus pérdidas vitales 


“El pensador Gregorio Marañón, decía que la verdadera muerte es el olvido”.!”? 


Las mujeres en la escena de la resurrección, evitan el olvido, y como un acto de resistencia 
continuaron anunciando al Jesús vivo y resucitado. "La memoria y el cuestionamiento de 
las fronteras es una forma de hacer justicia y dar visibilidad”'%. Así como María 
Magdalena y la otra María, realizaron el trayecto memorial de la muerte hasta la 
resurrección de su maestro. Ellas nos inspiran y nos ayudan a leer las historias de 
resistencia y resiliencia de las mujeres que han vivido experiencias de muerte y atropellos 


contra su dignidad, en el contexto del conflicto armado colombiano. 


Las mujeres sobrevivientes del conflicto armado, con la ayuda de la literatura 
testimonial, sus vivencias narradas comienzan a hacer parte del ámbito social, aportando 
a la construcción de memorias colectivas. Logran incorporar sus voces a los discursos 
históricos oficiales de la nación. Desde la multiplicidad de roles como madres, esposas, 
hijas, revolucionarias, activistas, cuentan el caos de la guerra a partir de las memorias que 
atraviesan sus cuerpos impactados por el dolor, las pérdidas, los duelos, el encierro, la 
tortura, el exilio, el amor, la maternidad, las violaciones, las masacres... Narrar sus 
experiencias personales y colectivas son una forma de atenuar el dolor, comprender su 
subjetividad dentro del conflicto, manejar el desconsuelo, darle voz a los archivos 
silenciosos para que los muertos no vuelvan a perecer en la memoria, liberarse del peso 


de la angustia de la pérdida de los otros, de las tierras, de sí mismas. 


Las circunstancias políticas del país, con sus efectos de injusticia, impunidad y 
olvido, las ha empujado a empoderarse de la Palabra y a hacer de esta un instrumento “un 


escribir para configurar-se y reconfigurar-se, un rehacer-se a partir del relato una escritura 


178 María Emma Wills. "Mujeres y Construcción de Paz" en https://www.youtube.com/watch?v=XM6S5zt6YQo. 
Fecha de acceso junio 10 del 2016. 

179 Mercedes Navarro, 2006, 27. 

180 Mercedes Navarro, 2006, 25. 
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en la que pueden hallarse claves importantes para la urgente reconstrucción del tejido 


social apoyada en la configuración de unas memorias colectivas”!*!, 


La guerra se ha librado mayoritariamente en el campo colombiano, en los caseríos, 
veredas y municipios, lejanos y apartados del país central o de las grandes ciudades 
habitada en su mayoría por afrocolombianos/as, indígenas, campesinos/as. Las Tierras 
habitadas por estas comunidades son ricas en agricultura, minería y biodiversidad. Se 
convierten en objetivo económico de los intereses de las multinacionales, quienes tienen 
la intención de establecer sus megaproyectos. Estas empresas extranjeras a la fuerza, y 
ayudados por las concesiones del estado o la estrategia de terror de los grupos armados, 
obligan a las comunidades raizales a salir de sus tierras en desplazamientos masivos, 


dejando libre el territorio a costa de muchas vidas. 


Mireya Forel, explica como las violencias hacia las mujeres siempre han estado 
presentes en la vida cotidiana, pero es en las guerras, en los conflictos armados donde se 
desencadena la violencia sobre ellas de una manera exacerbada. “Dichas violencias pasan 
a ser concebidas como armas de guerra, algunas de estas son premeditadas y estratégicas, 
otras son legitimadas”. El conflicto armado sigue la lógica del militarismo y tiene una 
dinámica que hace parte constitutiva del poder patriarcal dominante, el cual pretende 
conquistar y dominar nuevos territorios, dejando en claro la superioridad sobre los 
animales, sobre los otros hombres; sobre las mujeres, anulándolas desde todo punto de 
vista: económico, social y cultural. Sufren afectaciones que van desde la humillación 
pública, los insultos, el menosprecio hasta la violencia física homicida, llevándola hacia 
su destrucción y muerte. Además, en la guerra las mujeres son afectadas de un modo 
específico: sufren la pérdida de seres queridos que las convierte en huérfanas, madres sin 
sus hijos, viudas; de igual manera son ellas quienes tienen que hacerse cargo del cuidado 
del hogar o de sus familiares ante la invalidez por heridas de guerra, desencadenando un 
desequilibrio socio-económico y demográfico. De igual manera, la violencia sexual como 
una de las estrategias de guerra, incluye otras afectaciones como: embarazos forzosos, 
prostitución forzada, abortos forzosos, planificación forzada. Las mujeres son botín de 


guerra. El apropiarse violentamente de sus cuerpos, es una manera de marcar el territorio, 





181 Martha Cecilia Herrera y Carol Pertuz. Narrativas femeninas del conflicto armado y la violencia política en 
Colombia: contar para rehacerse, disponible en http://www.scielo.org.co/pdf/res/n53/n53al. Fecha de acceso: 9 de 
mayo del 2016. 
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cambiar el “título de posesión” y con ello romper el ánimo de los hombres, debilitarlos y 


apropiarse de sus poderes!*?, 


Las mujeres víctimas sobrevivientes del conflicto armado colombiano, forman 
parte de la historia de un país inmerso en una espiral violenta de años de una guerra 
armada que ha dejado millones de muertos, desplazados, desaparecidos, secuestrados, 
mutilados; hombres y mujeres, niños, niñas, jóvenes y adultos. Son las mujeres quienes 
sobre todo padecen las consecuencias, tanto directas como indirectas, del conflicto 
armado. A pesar de que en mayor proporción son los hombres el objetivo prioritario y 
directo de los actores armados, las consecuencias recaen sobre el núcleo familiar, el medio 


socio-económico y la vida de las mujeres víctimas sobrevivientes. 


Las mujeres sobrevivientes del conflicto armado están marcadas por las pérdidas 
de sus hijos/as, asesinados o desaparecidos, por la dificultad para expresar sus duelos por 
la ausencia de los cadáveres de sus seres más queridos como la de sus compañeros porque 
mueren o desaparecen, o el abandono por parte de ellos. Ellas al ser forzadas a desplazarse 
con las manos vacías, van dejando atrás todo lo que tenían: su tierra, sus cosas, su casa, 
sus redes sociales, su arraigo, y además cargan en sus cuerpos el dolor, el silencio y la 
vergiienza de la violencia sexual cometida por parte de los actores armados. Para estas 
sobrevivientes de la guerra, la muerte era su compañera cotidiana tan papable como nunca 
lo habían experimentado, pasando el silencio a ser enaltecido. Los rastros del crimen, las 


huellas de sangre formaron parte de su realidad rutinaria desde el amanecer hasta el 


anochecer vestido de insomnio, presentimiento o un vicio absurdo!**, 


El acceso muchas veces violento a las mujeres más apetecidas de los pueblos y los 
castigos físicos diferenciados por sexo —que incluían crueles ejercicios de 
estigmatización pública como rapar sus cabezas, la esclavitud laboral y los trabajos 
forzados domésticos— se convirtieron en una estrategia tan poderosa como los propios 
muertos. Sin embargo, es claro dentro de los relatos que la violencia sexual responde 
a condiciones históricas y no biológicas de los actores armados. Es decir, este informe 
se aleja del lugar común que dice que todos los hombres armados estás dispuestos a 
violar a todas las mujeres. Hay momentos específicos, dados por las condiciones 
sociales del momento, que hacen que algunos tengan propensión a regular la vida 
sexual de las mujeres?** 





182 Diana Marcela Chacón Solís y Cristian Camilo Delgado Cerón. El cuerpo de la mujer, un territorio de paz: voces, 
cotidianidad y experiencia. Una propuesta en defensa de los derechos de la mujer, disponible en 
http://www.Irmcidii.org/wp-content/uploads. Fecha de acceso: 30 de mayo del 2016 

183 Constanza López Baquero. Memorias de dolor, guerra y desplazamiento en Colombia, disponible en 
http://alternativas.osu.edu/es/issuestautumn-. Fecha de acceso: 1 de junio del 2016. 

18 Comisión Nacional de Reparación y Reconciliación. Mujeres y guerra. Víctimas y resistentes en El Caribe 
colombiano, disponible en http://www.centrodememoriahistorica.gov.co. Fecha de acceso: 1 de junio del 2016. 
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Esta atroz realidad, palpada por la experiencia vivida por las sobrevivientes del 
conflicto armado, las teorías del trauma se quedaron cortas para describir la absurda 
violencia a que fueron sometidas causando una desestructuración en todas sus 


dimensiones y la necesidad urgente de elaborar sus duelos y dolores que son múltiples!**, 


Para Cathy Caruth, el trauma siempre permanece latente en la mente de la persona 
afectada, como heridas vivas, ligadas al recuerdo. “Al hacer memoria la herida vuelve a 
abrirse y se apodera de la historia, haciendo imposible la curación. La única manera de 
poseer la historia es transformándola en una memoria narrada que al ser contada sea un 
poco diferente a la realidad vivida. A pesar de que el trauma afecta la psiquis, el horror 
se narra a través del cuerpo”**, El cuerpo es el receptor de las violencias de una manera 
contundente. Bien lo podemos ejemplarizar en la expresión de una sobreviviente anónima 
al narrar las marcas que le dejaron las acciones violentas de los grupos armados: “El 


cuerpo y el alma de nosotras quedó en hilachitas”!*”, 


3.2 Resistencia-resiliencia de las mujeres sobrevivientes del conflicto 


armado 


Constanza Baquero, documentadora de las memorias de algunas de las mujeres 
sobrevivientes de este conflicto brutal, resalta que la única manera cómo pueden estas 
mujeres reunir los cristales cuando estos están despedazados y molidos es a través de la 
memoria, la cual les ayudará a reconstruirse como sujetos y a reconstruir la nación. Al 
hacer muchas veces público su dolor, tienen el convencimiento de que hay que contar 
para que exista lo sucedido porque lo que no se cuenta no existe. De esta manera sacan 
fuerzas para hacer memoria de su dolor inenarrable. No es tarea fácil, porque según ella 
el conflicto armado de largos años ha dejado memorias de dolor superpuestas “que oscilan 
entre el perdón y el olvido, entre el recuerdo y la justicia, entre la vida y la muerte, entre 
la literalidad y la ejemplaridad. Estas memorias, a partir de la segunda década de nuestro 
siglo, se han desbocado hacia la ocupación de espacios públicos y virtuales que ofrecen 


la posibilidad de hacer presencia, de convocar, de exponer y exponerse, de visibilizar y 


185 Ivonne Wilches. Lo que hemos aprendido sobre la atención a mujeres víctimas de violencia sexual en el conflicto 
armado colombiano, disponible en https://res.uniandes.edu.co/view.php/652/index.php ?id=652. Fecha de acceso: 2 de 
Junio del 2016. 

186 Constanza López Baquero, “Memorias de dolor, guerra y desplazamiento en Colombia”, disponible en 
http://alternativas.osu.edu/es/issues/autumn. Fecha de acceso: 1 de junio del 2016. 

187 La verdad de las mujeres víctimas del conflicto armado en Colombia, ruta pacífica de las mujeres, disponible en 
http://rutapacifica.org.co/images/des .Fecha de acceso: Junio 2 del 2016. 
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exigir”!9. Y a la vez estas acciones de reivindicación por sus derechos a la tierra, es una 
manera de hacer que el gobierno actúe e implemente leyes, acuerdos y políticas públicas 
a favor de ellas, aunque sea en un grado menor en comparación con la magnitud de la 


problemática social. 


Para Fernando Orjuela, la modalidad de la construcción de símbolos reparadores 
y dignificantes ha permitido a las sobrevivientes del conflicto armado una aproximación 
a su centro de dolor, como un acto colectivo de resistencia a la negación y el olvido a 
todas las muertes. Son símbolos asumidos en conjunto que expresan la dimensión de sus 
sentimientos de dolor que los remita a la visión de una realidad diferente, reconciliadora, 
con un futuro prometedor. “Estos símbolos reinventan la verdad (como síntesis), lo 
representado (como alegoría), a sus fuentes (víctimas no-neutralizadas, el dolor y el 
victimario) y a su público (como traductores de una conexión inédita). De esta forma, el 
símbolo de la reparación está en la estación de muchos recorridos y no en una meta. Según 
Carl Gustav Jung “un símbolo insinúa algo no conocido aún. Aparece solamente cuando 
hay necesidad de expresar lo que el pensamiento no puede pensar, o lo que solo se adivina 


o se siente...” 192. 


La simbología reparadora para las mujeres y comunidades sobrevivientes del 
conflicto armado, ha sido una fuente de resistencia a la negación y el olvido del estado y 
el resto de la sociedad colombiana que ha sido lejana e indiferente al sufrimiento de las 
víctimas. Ellas, al reelaborar en colectivo el conjunto de memorias que recrea y modifica 
el imaginario colectivo, están haciendo presencia en el panorama nacional y mundial 
como una polifonía de voces vindicadoras que se transforman en denuncia y anuncio 
vindicadores presentes en sus búsquedas y múltiples manifestaciones. A través de la 
literatura narrativa, la música, obras de teatro, documentales, tejidos, arte callejero, en las 


modalidades del graffiti y murales. Citamos algunos ejemplos: 


El documental Impunity, narra la lucha de dos mujeres afrodescendientes por el 
rescate de su territorio de la región minera del Choco. Ellas logran recuperar sus tierras 
ancestrales y logran ganar la batalla con la ayuda del gobierno estadounidense, pero la 
guerra aún continúa. La obra de teatro “Huellas. Mi cuerpo es mi Casa", de Patricia Ariza, 


escenifica víctimas que pierden absolutamente todo. Logra poner a los espectadores en la 





188 Ruta Pacífica, “La verdad de las mujeres víctimas del conflicto armado en Colombia”, disponible en 
http://rutapacifica.org.co/images/des . Fecha de acceso: 2 de Junio del 2016. 

182 Fernando Orjuela, “Reparar con simbolos”, disponible en : http://xa.yimg.com/kq/groups. Fecha de acceso: 5 de 
junio del 2016. 
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situación de la víctima y preguntarse cómo sería tener que abandonar el hogar en 


circunstancias forzosas, perdiendo así la certidumbre, los arraigos y lo irrecuperable. 


Gloria Martínez Goyo, voz principal del grupo ChocQuibTown, con su canción 
ganadora del Latin Grammy en el 2010, “De donde vengo yo”. En sus letras propone una 
revaloración del concepto de la raza y lo afrocolombiano. En la canción “Oro”, describe 
la riqueza de su tierra y los problemas a los que conlleva habitarla. Delata los intereses 
extranjeros en la región del Pacífico por las tierras fértiles y ricas en oro y metales 


preciosos. 


Kilele"” es una obra de teatro y la voz que anima a quienes siguen rebelándose 
contra la guerra para contrarrestar la destrucción que ha dejado. Presenta el episodio del 
enfrentamiento entre dos grupos armados (FARC, AUC) que se disputaban el control de 
la zona minera del río Atrato. Los fuertes enfrentamientos desembocaron en la masacre 
de una parte de la población de Bojayá, por la explosión de un potente cilindro de gas que 


cayó sobre el templo que refugiaba en su mayoría mujeres embarazas y niños/as. 


En el Museo Casa de la Memoria, en Medellín, en los jardines de la memoria cada 
planta representa una víctima. Una de las guías del jardín tiene un hijo que fue 
desaparecido, cuando contaba con la edad de quince años. Ella, para mitigar su ausencia 
e impotencia, viene al museo a hablar con la planta, a mimarla, como lo hubiera hecho 


con su propio hijo. 


3.3 Tejidos que toman forma, cuentan la verdad y entretejen lazos de 


unidad y resiliencia. 


Además del arte y la música, como expresiones alternativas de resistencia y 
resiliencia que ayudan a resignificar los imaginarios de las víctimas en la memoria 
colectiva, según Baquero el oficio tradicional de tejer tiene el poder de convertirse en una 
actividad disidente en situaciones de extrema violencia. Existe una estrecha relación entre 
la escritura y el tejer en las narrativas de memoria. Al tejer la historia es como si 
estuviéramos escribiendo el relato. Lo que podríamos llamar una metáfora tejedora de 


memorias, porque al recordar se teje. El tejido llena de significados el papel de la mujer 





190 Kilele es un vocablo de origen africano usado en la región del Atrato en la costa pacífica de Colombia que significa 
fiesta, rebelión, alboroto, celebración, canto y ruido, pero también es grito, lamento y llanto por los muertos que ha 
producido la violencia que azota esta región. Consultado en : Costanza López Baquero, “Memorias de dolor, guerra y 
desplazamiento en Colombia”, disponible en http://alternativas.osu.edu/es/issues/autumn. Fecha de acceso 1 de junio 
del 2016. 
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en medio del conflicto; es ahí donde ella es creadora de memorias que confrontan al otro 
y lo exponen a conocer otras verdades. Además, es medio de unión, conversación y 
solidaridad entre las mujeres. Este arte también ha sido documentado de varias formas. 
Tenemos la narrativa la ex combatiente del M-19, María Eugenia Vásquez Perdomo, 
Escrito para no morir: Bitácora de una militancia. Cuenta que desde la cárcel del Buen 
Pastor, en calidad de presa política, le censuraban la escritura y la lectura. Como estrategia 
ella, junto con sus compañeras, se dedicó a tejer. Subvirtió el sentido convencional de 
tejer. En la novela, la Espiral de silencios, se relata las historias de tres mujeres víctimas 
de la violencia y muestra la desintegración familiar y social en el contexto de la guerra. 
Sus historias giran alrededor del telar donde depositan sus dolores callados, reprimidos, 
transformándolos en una historia. En el documental We Women Warriors: Tejiendo 
sabiduría, las mujeres indígenas de las tribus Awá, Kankuamo y Nasa -en su labor de 
tejedoras- dan su testimonio (2012). Doris, Ludis y Flor Ilva relatan sus dolores y sus 
pérdidas, y cómo los grupos armados han afectado a sus familias y comunidades. Como 
respuesta a la violencia que las oprime, estas mujeres han logrado hacer historia al unirse 
para participar, junto a representantes de sus tribus, en manifestaciones que demuestran 
el compromiso de los pueblos indígenas colombianos con la memoria, la justicia, la 
reparación y la paz. El cortometraje de dibujos animados “Violeta”, narra la historia real 
de una mujer que busca sus hijas desaparecidas. Ante la indiferencia de la población y de 
la justicia, ella teje una manta para mantener vivo el recuerdo de sus hijas. Mediante el 
colorido de la animación cuenta la verdad de los hechos, responsabilizando al estado e 


incomodando con el mensaje de la manta a quienes la ve. 


Uno de los casos más emblemáticos y conmovedores, es la historia de Las 
tejedoras de Mampuján. Mujeres campesinas, afrocolombianas. Ellas forman parte de 
comunidades rurales, víctimas de múltiples violaciones a sus derechos humanos por parte 
de la guerrilla y los paramilitares. Por medio de los tejidos representando sus vivencias 
en figuras de tela, encontraron el punto de partida iniciando procesos de reparación, 
reconocimiento, recuperación de la memoria histórica. Su primer tapiz recibió el nombre 
de “Desplazamiento”. Ellas se enfocaron en mecanismos pacíficos que buscaban la 
resiliencia, el perdón y la reconciliación para superar los traumas de la guerra trasmitiendo 
a Otras mujeres su experiencia como tejedoras, como una técnica de sanación para las 
víctimas de la violencia que busca exteriorizar las marcas de la guerra. Con el apoyo de 


la ONU, organizaron por todo el país la ruta por la vida, desandando el camino de la 
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muerte y el terror que habían sembrado los paramilitares. En ese recorrido hicieron 


concienciación de su historia como lo redacta Gloria Castrillón: 


Invitaban a las mujeres a un ritual de tres días en el río, que incluía oración, masajes 
de relajación, almuerzo y sesiones de costura. Y evolucionaron su idea para que en 
cada grupo las mujeres tejieran tres tapices, uno que mostrara su vida antes del 
conflicto, otro para relatar los hechos violentos, y uno más para visualizar el futuro. 
Al final las mujeres exponían sus creaciones y su experiencia a toda la comunidad. 
Además de construir la memoria, estas mujeres se convirtieron en motor de un proceso 
de reconciliación, en el que participaron también los hombres, y que es inédito en el 
país: la comunidad de Mampuján perdonó a sus victimarios. El hecho culminante se 
vivió en las audiencias Esas audiencias lograron conectar a Mampuján, vía satélite, 
con una sala en Bogotá donde sus victimarios pidieron perdón. Cerca de 20 personas 
que representaban a las víctimas de este y otros pueblos como Las Brisas y San 
Cayetano, se hicieron presentes en la sala; el resto, se agolpó en las calles del nuevo 
Mampuján para ver a través de una pantalla gigante las explicaciones de las masacres, 
asesinatos selectivos y desplazamientos, la complicidad de las autoridades civiles, 
militares y de policía con sus atrocidades y la connivencia de empresarios y 
terratenientes!”, 


Los tapices elaborados por las mujeres hacen parte de la sala Nación y Memoria 
del Museo Nacional y la historia contenida en las piezas tejidas por las mujeres han 
recorrido varios países de Europa y ciudades de Estados Unidos, como la evidencia del 
trabajo sanador de estas mujeres. En el año 2015 su organización recibió el Premio 
Nacional de Paz. Estas mujeres han trabajado arduamente por el no olvido. Sus tejidos 
son símbolos o ejercicios para traer al presente sororalmente en búsqueda de verdad y 


justicia. En medio de sus tejidos se convierten en sujetas de derechos, artífices críticos y 


recreadores de la historia y del presente. 


Las diversas memorias colectivas de las mujeres sobrevivientes del conflicto 
armado citadas anteriormente, se extienden a lo largo y ancho del país y más allá de sus 
fronteras. Nos recuerdan que ellas no solo fueron víctimas, sino que también resistieron 
a los grupos armados. Resistieron a la guerra sosteniendo la vida y recreándola aún en 
condiciones supremamente adversas, a través de gestos cotidianos o a veces a través de 
una organización colectiva. Las mujeres en medio de esa guerra crearon resistencia al 
olvido, aprendieron a apropiarse de un discurso de derechos de las mujeres y empezaron 
a hablar desde el lugar de la ciudadanía, ofreciendo una ventana de esperanza a sus 


comunidades. 


Precisamente eso hicieron María Magdalena y la otra María. Llevaron 


resurrección a sus comunidades, reunieron los dispersos, les inyectaron vida a sus 





191 Gloria Castrillón, “Las tejedoras de Mampuján: La fuerza femenina del perdón” en Cromos, disponible en 
http://www.cromos.com.co/hoy-historias-cronicas/las-tejedoras-de-mampuján. Fecha de acceso: 20 de junio del 2016. 
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miembros para que con los ojos de la fe en el Dios de los vivos creyeran nuevamente en 
la vida que nace del caos y de la tragedia de los crucificados. Mateo también se vale de 
los símbolos narrativos con imágenes apocalípticas como expresión de resistencia para 
memorizar con acciones divinas el hecho victorioso del Mesías que fue levantado por 


Dios, reconocido y humanizado por las mujeres. 


4.Mujeres que reivindican una ética de la vida en contextos de 


deshumanización 


Las historias tejidas por estos dos grupos de mujeres desde la base anónima, nos 
plantean una ética del cuidado en contextos limitantes y nefastos de muerte, de represión, 
de sufrimiento y de luto. Son precisamente las mujeres las que más experiencias han 
acumulado y siguen acumulando como expertas tanto en el cuidado, entendido así: “El 
trabajo de cuidados debe ser entendido como una capacidad importante que forma parte 
del proceso de realización de una persona plena y no sólo como una carga histórica que 
se debería sacudir de los hombros de las mujeres."'*"? Este cuidado va intrínsecamente 
unido a la práctica de la justicia. Las discípulas de Jesús y las mujeres sobrevivientes del 
conflicto armado, cada una desde sus experiencias y estrategias, colocan en el centro el 
cuidado de la vida y lo hacen como reivindicaciones. Las primeras anunciando el triunfo 
victorioso de Jesús sobre la muerte, como dijimos anteriormente, humanizándolo y 
reconociendo su divinidad. Las segundas se apoyan en la solidaridad mutua para ofrecer 
visiones alternativas de la realidad, construyendo una cultura de paz como respuesta al 


engranaje del sistema de muerte. 


Carol Gilligan, en su teoría sobre la ética del cuidado, afirma que las mujeres 
privilegian los vínculos con los demás, las responsabilidades en el cuidado por encima 
del cumplimiento abstracto de deberes y del ejercicio de derechos. Podemos decir que 
los grupos de mujeres que estamos narrando, entablan vínculos afectivos con sus 
comunidades, con las personas más íntimas a su historia de vida, pero también a la vez 
estos grupos de personas han hecho procesos de concienciación que las hace sujetas de 
derechos. Ellas en sus medios están actuando políticamente, cuestionando las formas de 


los sistemas de poder que coartan, vulneran y matan. Ellas actúan responsablemente desde 





192Secpal, La ética del cuidado, disponible en http://www.secpal.com. Fecha de acceso: 10 de junio del 2016. 
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los contextos de amenazas y muerte preservando las relaciones entre el yo y el tú, 


reafirmando el valor del cuidado y la dignidad de las personas. 


Gilligan resalta en la ética del cuidado los valores morales, los cuales se dan dentro 
del sistema de las relaciones recíprocas y dentro de las cuales se involucran los 
sentimientos, comportamientos éticos que tienden puentes para la vivencia de la empatía, 
la cooperación, el compromiso, la escucha, la ternura y la capacidad para el entendimiento 
como claves para la sobrevivencia humana, la otreidad, la visibilización de sus memorias, 
tradiciones y proyectos de vida!”. La empatía es unos de los valores propuesto por la 
ética del cuidado como la capacidad de colocarse en el lugar del otro/a, intentar sentir lo 


que siente el otro/a. 


El cuidado activa la empatía y la capacidad de trabajar colaborativamente de una 
manera profunda, donde el otro/a es reconocido y entra a formar parte de los proyectos 
en una alianza de convivencia. Reconocemos el valor empático de las mujeres en estas 
narrativas; sus testimonios y experiencias descritos a lo largo de esta investigación nos 
inducen y motivan a replantear las epistemologías positivistas elaboradas desde la 
racionalidad, lo práctico y lo objetivo, que desconocen y omiten la importancia a los 
contextos y a las emociones fundamentales en las relaciones. Estas mujeres nos llevan a 
entender que el camino a la resurrección pasa por el cuidado de los otros y otras para 


abrazar y anclar la vida. 


Las mujeres desde la dimensión del cuidado han tenido una actitud proactiva 
intentando reestructurar la vida cuando ha sido fragmentada y quebrado sus vínculos 
afectivos por causa de los desplazamientos y muertes. No se abandonaron al dolor, 
siguieron adelante recomponiendo lo que destruyó la violencia. Hubo anclajes que les 
dieron fuerza y sentido para levantarse y levantar a los otros/as. Los anclajes son 
denominados por Leonado Boff como un modo de ser cuidado. La práctica del cuidar ha 
sido una fuente de subordinación, pero al pasar de situaciones límites como víctimas se 
transforman en constructoras de paz desde la cultura del cuidado. En todas las guerras y 
conflictos, las actividades de cuidado es un hecho innato desarrollado por las mujeres de 
ayuda mutua. En el plano psicológico, las mujeres se mostraban más prácticas y más 


susceptibles de ayudarse mutuamente y sobreviven mejor'”, 





193 Tbid. 
194 Irene Comins Migol. “De víctimas a sobrevivientes: la fuerza poiética y resiliente del cuidar” en Convergencia, 
disponible en http://www.scielo.org.mx/scielo. Fecha de acceso: 18 de junio del 2016. 
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Trene Comins destaca 


En los testimonios de las mujeres colombianas podemos distinguir tres ámbitos de 
acción en los cuales se focaliza el empeño de las mujeres por preservar la vida frente 
a la violencia de los actores armados, tres ámbitos de acción relacionados con la praxis 
del cuidar: a. Resistir y movilizarse en nombre de los vínculos, b. Rehacer las 
condiciones de humanidad, c. Tejer la vida colectiva”. 


Las mujeres desde las actividades del cuidar y del sostenimiento de la vida en los 
contextos de conflicto armado, socialmente construyen un nuevo tipo de liderazgo, 
mediante un proceso de empoderamiento que empieza en el ámbito privado y se traslada 
a lo público, en una especie de dinámica de transformación ascendente. Hacen ruptura de 
roles y establecen una reorganización social, afectando sus entornos. Esta capacidad las 
dota de autoestima, de seguridad, que les permite adueñarse cierto grado de control en 


momentos difíciles, peligrosos o desconcertantes. 


4.1 De la resistencia a una espiritualidad creadora de la vida 


Un último aspecto a destacar y fundamental en las experiencias de muerte, luto, 
resistencia, resiliencia y superación de la adversidad de este colectivo de las mujeres en 
Mateo que van a ver el sepulcro y las mujeres sobrevivientes que han pasado y pasan por 
las experiencias dolorosa de muerte y pérdidas, es el surgimiento de la sabiduría creativa 
y creadora que proviene de la intuición. Para Mercedes Navarro, la sabiduría es el 
resultado de procesos permanentes dolorosos y frustrantes de la realidad en que se pone 
a prueba la resistencia, pero que a la vez se intenta expandir la conciencia como respuesta 
a esos resultados, que además es el fruto de un lento aprendizaje que la lleva a trascender 
progresivamente la realidad. En ese proceso de búsquedas logran el conocimiento, la 


espiritualidad y sabiduría propios. 


Navarro, sostiene que “Las mujeres han adoptado la resistencia a la muerte como 
una forma de creación a lo largo de los siglos. Han utilizado su sabiduría para oponerse 
a la destrucción ocasionada la mayoría de las veces por la cultura y la religiosidad 


violenta patriarcal”. 


Tanto la cultura como religiosidad patriarcal han sido 
depredadoras de la creatividad y originalidad de las mujeres. Ellas, desde el cuidado, han 
dedicado toda su energía, capacidad vital y talento al mantenimiento de la vida, 


quedándose muchas veces solo en la mera tarea de resistencia, que se convierte en un 





195 Tbid. 
196 Mercedes Navarro. “Nosotras sabemos, nosotros podemos: sabiduría y creación en la experiencia espiritual de las 
mujeres”, Concilium 288 (2000) 176-177 
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derroche de energía. Al pasar a la dimensión de la sabiduría, las mujeres ya no se 
orientarán a la conservación, sino a la creación. De esta manera se apropian del saber 
crear y del saber destruir; no es posible lo nuevo sin la muerte de lo viejo. En esa 
capacidad de crear, de ser creativas, “la espiritualidad les ayuda a abrir un camino gracias 
a los procesos de retroalimentación en espiral con las entrañas de la realidad. Es un 


movimiento que se realiza de afuera hacia adentro y de adentro hacia afuera!” 


Desde su espiritualidad de frontera estas mujeres amplían el ámbito de la libertad, 
con sus riesgos. Vencen los miedos (no tengan miedo), las inhibiciones (corren, salen a 
anunciar), superan la mentalidad de víctimas y sufrientes (construyen memorias 
colectivas). Salen de los umbrales de la muerte. Se lanzan al camino involucrando los 
sentidos, su “corp-oralidad”*% . Le ponen la cara a la realidad, la manejan. No huyen, la 
enfrentan. Se colocan en el umbral ayudando a vivir. Abrazan la vida com-pasión, con 
mística, la reverencian, y desde lo más profundo de sus entrañas dejan parir la vida que 
les fue cortada y negada. Desde la frontera de la vida y de la muerte aprenden a superar 
las limitaciones, reconocen su inmenso poder. Se ponen en camino unas hacia Galilea, 
las otras haciendo la ruta Pacifica, el camino de la no violencia, tejiendo con otras mujeres 
historias de vida y resurrección. Podríamos resumir la experiencia de este colectivo de 


mujeres en las palabras de Fiorenza Schiisler: 


Las discípulas mujeres, María Magdalena y las mujeres a su alrededor, afirman el 
carácter abierto, inconcluso del viaje. Proclaman la creencia de que el ejecutado es el 
resucitado. El viviente va delante de ellas y permite a los discípulos de la basileia 
continuar la tradición y la visión de los mensajeros de Sofía, anunciando la buena 
nueva del nuevo “orden mundial” de D**s, caracterizado por la justicia y el bienestar 
para toda mujer* sin excepción.!” 


El panorama ético y sororal que logramos vislumbrar en el recorrido narrativo e 
histórico con las amigas-discípulas de Jesús y el colectivo de las mujeres sobrevivientes 
del conflicto armado, desde sus contextos de múltiples opresiones prescriptivas, militares, 
religiosas, de género, económicas y políticas, nos abren diversos caminos de posibilidades 
en la búsqueda del Reino de Dios y su justicia, que se hace realidad en los cuerpos en 


movimiento de las mujeres solidarias y compañeras. 


197 Tbid. 

198 Según los expertos, en situaciones de vulnerabilidad “a menor edad, el niño tiene menos capacidad para expresar 
verbalmente lo que siente y se expresa más a través de su cuerpo, [lo que yo llamo corp-oralidad...]” El niño que aún 
no tiene pleno dominio del lenguaje oral debe apelar a su lenguaje corp-oral para manifestar sus estados más íntimos y 
profundos...Véase en Alvaro Restrepo, “Cuerpo: Territorio de la vida, desde la cuna hasta la tumba”, disponible en 
http://www.comfenalcoantioquia.com/Portals/descargables/pdf/educacion. Fecha de acceso: 25 de mayo del 2016. 

192 Elisabeth Schússler-Fiorenza. Cristología feminista crítica. Jesús, Hijo de Miriam, profeta de la sabiduría. 
Traducido del inglés por Luis Arenas. Madrid: Trotta, 2000, 263. 
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María Magdalena y la otra María, nuestras ancestras. Ellas nos enseñan que la fe, 
la confianza en el Dios de los vivos, la resistencia, la capacidad de anunciar la vida y 
convocar es imprescindible en el camino hacia Galilea. Nos muestran una sensibilidad, 
una valentía y una capacidad de no resignarse ante las pérdidas, amenazas, el miedo, la 
persecución. Nos remiten a una posible espiritualidad encarnada, a una nueva manera de 
mirar desde Jesús, de comprender su proyecto, su causa, el Reino visible y actuante en 
nuestra historia. Ellas son un testimonio incontestable de la reivindicación del resucitado 
y la denuncia de sistemas que fragmentan la vida. Son las voces de las grandes mujeres 
de nuestra historia de resurrecciones, que todavía siguen resonando en las fronteras de la 
marginalidad. “Ellas nos ayudan a modificar lo cotidiano, construyendo, no a partir de 
una nueva teoría venida de afuera, sino de una nueva comprensión adquirida en conjunto, 
comprensión que toca cada vez más profundamente las raíces de lo humano”2%. Desde 
su intuición y experiencia de fe, trasgreden fronteras afirmando la corporeidad de Jesús 
resucitado, elevándolo al máximo nivel de humanización. Reconocen en el cuerpo de 
Jesús la revelación de Dios que nuevamente se hace carne y territorio de la vida. Si ellas 
se encuentran al resucitado es porque ellas primero dieron el paso saliendo del umbral del 


miedo, que paraliza, para ir a abrazar y palpar la vida. 





200 200 Schiissler, 260. 


95 


CONCLUSIÓN GENERAL 


Para Carlos Mesters, la Biblia es como una colcha de retazos por su variedad de 
contenidos, perspectivas, ideologías, situaciones, intereses.... Siguiendo esta idea, la 
historiografía feminista, lo mismo que la teología feminista, fueron, en este trabajo, la 
aguja con la que unimos, con ciencia y sospecha, las partes separadas y olvidadas de esta 
colcha de retazos. Desde los abordajes de las teólogas feministas poseedoras del espíritu 
de la Ruah, amigas de la Sofia, especialmente: Elizabeth Shussler Fiorenza, Mercedes 
Navarro, Isabel Gómez Acebo, Carmén Bernabé, Marinella Perroni ... y por supuesto los 
aportes de Santiago, Guijarro, Pikaza entre otros y otras, pudimos constatar, valorar y 
visibilizar a un gran número de mujeres como sujetos claves en la construcción de la 
teología de la comunidad mateana. Es importante anotar que, desde el inicio hasta el final, 
ellas sostienen el hilo conductor que garantiza la identidad de Jesús y lo legitiman como 


el Mesías. 


Destacamos la importancia, la resistencia y persistencia de las mujeres en los 
relatos de la pasión, muerte y resurrección de Jesús, en especial la presencia y el 
protagonismo de las discípulas María Magdalena y la otra María como figuras 
fundamentales en el naciente cristianismo. Ellas, desde sus sagradas y reveladoras 
memorias colectivas, transmitieron a la comunidad mateana la Buena Noticia de la 
resurrección. Seguimos escuchando el eco de sus voces en las miles de mujeres que 
también hoy en medio de tantas situaciones de muerte, nos plantean éticas de cuidado a 
favor de la vida. La noticia de la resurrección por boca de las mujeres discípulas, se 
convirtió en una revelación inminentemente, trascendental para la comunidad heredera 
de la basileia, e inquietante para el imperio romano y la institución judía. Gracias a ellas, 
la historia de muerte y fracaso de su maestro, tomó otro rumbo para la comunidad de 
Mateo. Desde las márgenes, las servidoras hasta el final; en el espacio del umbral de la 
muerte y de una tumba vacía, fueron “las discípulas elegidas” por el Ángel y por Jesús 
para anunciarle a la comunidad dispersa el mensaje del triunfo del resucitado. Por su 
capacidad de ver y entrar en el camino de las Bienaventuranzas, ellas, las mujeres con 


hambre y sed de Justicia, le hicieron justicia al inocente, proclamando su resurrección. 
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“Algo” había en ellas que hacía necesario, natural, que el encuentro del resucitado se diera 


con ellas. 


Los relatos de la resurrección protagonizados por personajes femeninos nos dan 
elementos para entender también las voces de las mujeres sobrevivientes del conflicto 
colombiano. Ellas están logrando hilar sus historias de muerte y vida a partir del rescate 
individual y comunitario de sus memorias colectivas que visibilizan, no solo los discursos 
guerreros, los impactos y crueldad de la violencia sufrida, sino también la búsqueda de la 
verdad, la justicia y la reparación. Ellas, desde lo simbólico, desde la vida, desde el 
corazón, desde la práctica de la empatía hacia sus adversarios, desde la negociación, el 
diálogo y desde las márgenes de una sociedad que ha cerrado los ojos a esta tragedia que 
sólo ellas han cargado y experimentado, surgen hoy como líderes con propuestas 
trascendentales para el camino de la construcción de la paz en el país. Sus aportes van 
más allá de callar fusiles y las firmas de acuerdos de paz, realizado en la Habana por los 


victimarios y el estado, que sin duda es una inmensa luz en el camino. 


En el camino que nos conduce a todas las galileas, estos dos grupos de mujeres se 
convierten en testimonios y parábolas del Reino, junto a todas las mujeres y hombres que, 
desde la frontera de la muerte, se transforman en creadores/as de la vida. Ellas, las mujeres 
del amanecer, de la nueva creación, las tejedoras de historias, comprenden que el reino 
de Dios es resurrección, que es vida en abundancia y, como discípulas, siguen la ruta de 
la vida. Por eso, para quien vive el seguimiento en plenitud, es impensable adecuarse a 
sistemas injustos y violentos y actuar pasivamente cuando aparecen las señales del anti- 


reino en el devenir de la historia. 


97 


BIBLIOGRAFIA 


Biblias 
Biblia de Jerusalén, 2a edición. Traducción bajo la dirección del equipo de traductores 


de la edición española de la Biblia de Jerusalén. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1998. 


La Biblia del Peregrino América Latina, 6ta edición. Adaptación del texto y comentarios 
Equipo Internacional Biblia El Peregrino América Latina. Texto: Luis Alonso 


Schokel, Bilbao: Ediciones Mensajero, San Pablo y Misioneros Claretianos. 2006. 


Diccionarios 


Balz, Horst y Schneider, Gerhard. Diccionario Exegético del Nuevo Testamento vol. 


Salamanca: Sígueme, 1996. 


. Diccionario Exegético del Nuevo Testamento, 2 vol. Traducido por 


Constantino Ruiz Garrido, Salamanca: Ed. Sígueme, 1998. 


Coenen, Lothar y Erich Beyreuther. Diccionario Teológico del Nuevo Testamento. 
Traducido por Mario Sala y Araceli Herrera. Salamanca: Ediciones Sígueme. 1980- 


1984. Los 4 volúmenes. 


Dufour—Léon, Xavier. Diccionario del Nuevo Testamento. Madrid: Desclée de Brouwer, 


2002. 


Bruce, F.F., IL H. Marshall, A.R. Millard, J. I. Packer, D. J. Wiseman, Nuevo Diccionario 
Bíblico Certeza, 2* edición. Traducido del inglés por David Powell. Barcelona- 


Buenos Aires-La Paz: Ediciones Certeza Unida, 2003. 


Tamez, Elsa y Trujillo, Isela. El Nuevo Testamento Griego Palabra por Palabra. Brasil: 


Sociedades Bíblicas Unidas, 2012. 


Libros 


Antela-Bernárdez, Ignacio Borja. Vencidas, violadas, vendidas: Mujeres griegas y 


violencia sexual en asedios romanos. Barcelona: Klio, 2008. 


98 


Bauckham, Richard. Gospel Women. Studies of the Named Women in the Gospels. Grand 
Rapids: Eerdmanmns, 2002. 


Bernabé, Carmen y Carlos Gil, eds. Reimaginando los orígenes del cristianismo. 
Relevancia social y eclesial de los estudios sobre orígenes del cristianismo. Navarra: 


Verbo Divino, 2008. 
Blanco, José Ignacio. Personajes del Antiguo Testamento. Navarra: Verbo Divino, 1998. 
Cardoso, Nancy. Maria vai com as outras. Sáo Leopoldo: CEBL, 2009. 
Carreira Neves, Joaquim. Jesús de Nazaré quem és tu?, Braga: Franciscana, 1980. 
De Cocagnac, Maurice. Los símbolos bíblicos. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1994, 
De la Torre, Gonzalo. Las Parábolas que Jesús narró. Quibdó: Cebicla, 2000. 


Donald, Mac y Margaret Y. Las mujeres en el cristianismo primitivo y la opinión pagana: 


El poder de la mujer histérica. Estella: Verbo Divino,2004. 
Drewerman, Eugen. El mensaje de las mujeres. Barcelona: Herder, 1996. 


Félix, Isabel Aparecida. Teologías com sabora mangostáo. Ensaios em homenagem a 


Lieve Troch. Sáo Paulo: Nhanduti, 2009. 


Forte, Bruno. María, la mujer icono del misterio. Ensayo de mariología simbólico- 


narrativa. Salamanca: Sígueme, 2001. 


Gómez Acebo, Isabel. María Magdalena: de apóstol a prostituta. Bilbao: Desclée de 


Brouwer, 2000. 
González, Joaquín. Arqueología y evangelios. Navarra: Verbo Divino, 1999. 
Guijarro Oporto, Santiago. Los cuatro evangelios. Salamanca: Sígueme, 2010. 


Horsley, Richard. Jesús y el Imperio. El Reino de Dios y el nuevo desorden mundial. 


Navarra: Verbo Divino, 2003. 
Jeremías, Joachim. Jerusalén en tiempos de Jesús. Madrid: Herder, 1977. 
Luz, Ulrich. El evangelio según san Mateo. Mt 1-7. Vol. I. Salamanca: Sígueme, 2001. 
Maggi, Alberto. Cómo leer el evangelio y no perder la fe. Córdoba: El Almendro, 2003. 


Maggioni, Bruno. Los relatos evangélicos de la Pasión. Salamanca: Ediciones Sígueme, 


1989. 


99 


Marguerat, Daniel e Y van Bourquin. Cómo leer los relatos bíblicos: iniciación al análisis 


narrativo. Bilbao: Sal Terrae, 2000. 


Menéndez Antuña, Luis. Mujer y poder en el Cristianismo Antiguo. Luchas de poder en 
las comunidades cristianas del siglo [. Un acercamiento desde las ciencias sociales. 


s/l: Luis Menéndez, 2006. 


Navarro, Mercedes. En el umbral: Muerte y teología en perspectiva de mujeres. Bilbao: 


Desclée de Brouwer, 2006. 
. Para comprender el cuerpo de la mujer. Una perspectiva bíblica y 
ética. Navarra: Verbo Divino, 1996. 


Navarro, Mercedes y Marinella Perroni. Los Evangelios Narraciones e historia. Navarra: 


Verbo Divino, 2011. 


Osiek, Carolyn y David Balch. Families in the New Testament World. Louisville: 


Westminster John Knox Press, 1997. 
Othmar, Keel. La iconografía del Antiguo Testamento. Madrid: Trotta, 2007. 
Pagola, José Antonio. Jesús: aproximación histórica. Madrid: PPC, 2007. 


Peterson, Silke. María de Nazaret: Historia de transformación en los Evangelios. 


Narraciones e historia. Navarra: Verbo Divino, 2001. 
Pikaza, Xabier. La nueva figura de Jesús. Navarra: Verbo Divino, 2003. 
Richter, Ivonne. O belo as feras e o novo tempo. Petrópolis: Vozes, 2000. 


Schússler-Fiorenza, Elisabeth. En memoria de ella. Una reconstrucción teológico- 


feminista de los orígenes del cristianismo. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1989, 
. Pero Ella dijo. Madrid: Trotta, 1996. 


. Cristología feminista critica Jesús, Hijo de Miriam, Profeta de la 


sabiduría. Madrid: Trotta, 2000. 


. En la senda de Sofía. Hermenéutica feminista critica para la liberación. 


Buenos Aires: Lumen-ISEDET, 2003. 


. Los caminos de la sabiduría: Una introducción a la interpretación 


feminista de la Biblia. Bilbao: Grafo S.A, 2004. 


Tepedino, María. As discípulas de Jesús. Petrópolis: Vozes, 1990. 


100 


Warren, Carter. O evangelho de Sáo Mateus comentario sociopolítico e religioso a partir 


das margens. Sáo Paulo: Paulus, 2002. 
Weren, Wim. Métodos de exégesis de los Evangelios. Navarra: Verbo Divino, 2003. 


Werner, Stenger. Los métodos de la exégesis bíblica. Barcelona: Herder, 1990. 


Artículos de libros y revistas 


Aguirre Monasterio, Rafael. “Religión política y religión doméstica en la cultura 


mediterránea”, Reseña bíblica (Navarra) 76 (2012): 25-32. 


Avril, Anne Catherine. “Las mujeres judías en la genealogía de Jesús según Mateo 1,1- 


17”, Ribla (San José) 40 (2000): 147- 158. 


Barrientos Perezagua, Carmela. “Las mujeres en las comidas de Jesús: una novedad que 


nace del encuentro”, Reseña bíblica (Navarra) 49 (2006): 5-12. 


Bernabé, Carmen. “Relevancia de la memoria de María Magdalena como testigo y 


apóstol”, Cuestiones teológicas (Medellín) 96 (2014): 284-292, 


Bernabé, Carmen. “El discipulado de iguales en la tradición del discípulo amado”, 


Reseña bíblica (Estrella).49 (2006):41-49. 


Budallés, Mercedes. “Raab, mulher 'zonah”, mulher de frontera” en Isabel Aparecida 
Felix, Teologías com sabor amangostáo. Ensaios em homenagem a Lieve Troch”. Sáo 


Paulo: Nhanduti, 2009, 83-87. 
De Freitas, Jacir. “La relectura de la Torá en Jesús”, Ribla (San José) 40 (2000): 9-18. 


Destro, Adriana y Mauro Pesce. “Dentro y fuera de las casas. Transformaciones en el 
papel de las mujeres desde el movimiento de Jesús hasta las primeras iglesias”. En 
Mercedes Navarro y Marinella Perroni, eds, Los Evangelios narraciones e historia. 


Navarra: Verbo Divino, 2011,45-87 


Foulkes, Irene. “Invisibles y desaparecidas: Rescatar la historia de las anónimas”, Ribla 


(San José) 25 (1997): 46-47. 


Gómez Acebo, Isabel. “Mujeres y ritos funerarios en Palestina” en Mercedes Navarro, 
ed. En el umbral: Muerte y teología en perspectiva de mujeres. Bilbao: Desclée de 


Brouwer, 2006,87-142. 


101 


Guijarro Oporto, Santiago. “Jesús y sus discípulos”, Reseña Bíblica (Navarra) 36 (2002): 
5-12. 


León, Trinidad. “Mujeres y antropología de la vida y de la muerte” en Mercedes Navarro. 
En el umbral. Muerte y teología en perspectiva de mujeres. Bilbao: Desclée Brouwer, 


2006, 183-230. 


Levine, Amy-Jill. “El Evangelio de Mateo: entre ruptura y continuidad” en Mercedes 
Navarro y Marinella Perroni, eds, Los evangelios: narraciones e historia. Navarra: 


Verbo Divino, 2011,133-154. 


Mar, Marcos y Juana Torres. “El evangelio de María Magdalena y la literatura gnóstica”. 
En Isabel Gómez Acebo, ed, María Magdalena de apóstol, a prostituta. Bilbao: 
Desclée de Brouwer, 2007,145. 


Navarro, Mercedes. “Nosotros sabemos, nosotros podemos: sabiduría y creación en la 


experiencia espiritual de las mujeres”, Concilium (Navarra)288 (2000): 176-177. 


. “El umbral como contestación de la muerte”. En Mercedes Navarro, ed., En 


el umbral. Muerte y teología en perspectiva de mujer. Bilbao: Desclée de Brouwer, 


2006,15-36. 


Pellegrino, Silvia. “Mujeres sin nombre en los evangelios canónicos” en Mercedes 
Navarro y Marinella Perroni. Los Evangelios: narraciones e historia. Navarra: Verbo 


Divino, 2011,393-432. 


Perroni. Marinella. “Murió y fue sepultado. La contribución de las discípulas de Jesús a 
la elaboración de la fe en la resurrección”. En Mercedes Navarro, ed., En el 
umbral.Muerte y teología en perspectiva de mujer. Bilbao: Desclée de Brouwer, 


2006, 149-178. 


Richard, Pablo. “Evangelio de Mateo: una visión global y liberadora”, Ribla (Quito) 27 
(1997): 7-27. 


Richter, Ivoni. "No temáis... id a ver... Y anunciad mujeres en el Evangelio de Mateo”, 


Ribla (San José) 27 (1997): 145-170. 


. “María en los Evangelios Sinópticos: una historia que se sigue escribiendo”, 


Ribla (Quito) 46 (2004):32-46. 


102 


Seibert Cuadra, Ute. “La mujer en los evangelios sinópticos”, Ribla (San José) 15 (1993): 


87-106. 


Schissler-Fiorenza, Elisabeth. “La formación del canon del Nuevo Testamento y la 
marginalización de las mujeres”. En Mercedes Navarro y Marinella Perroni, eds. Los 


Evangelios: Narraciones e historia. Navarra: Verbo Divino, 2011, 33-46. 


Tashl-Erber, Andrea. “María Magdalena, ¿primera apóstol?” En Mercedes Navarro y 
Marinella Perroni, eds. Los Evangelios Narraciones e historia. Navarra: Verbo 


Divino, 2011,447-451. 


Ubieta, Carmen Bernabé. “El discipulado de iguales en la tradición del discípulo amado ”, 


Reseña bíblica (Navarra) 49 (2006), 41-49. 


Ventura, Tirsa. “Mateo 1.1-25 y el espacio de las mujeres: ¿interpelando la cultura?”, 


Signos de vida (Quito) 48 (2008), 6-10. 


Tesinas 


Herrera, Rosa Lilian. “Conociendo la comunidad de Lucas 1.5-25, pautas para las 
comunidades de fe desde la perspectiva lucana y una esperanza de liberación para el 
pueblo hondureño a favor de los ancianos (as) y otros excluidos”, Tesina, Universidad 


Bíblica Latinoamericana, 2014. 


Documento de Internet 


Alladio, Mariana. “La exégesis y hermenéutica feminista”. Disponible en 


http://colectivoagar.blogspot.com/ Fecha de acceso: 18 de mayo del 2016. 


Betancourt-Echeverry, Darío. “Memoria colectiva y memoria histórica. Lo secreto y lo 
escondido en la narración y el recuerdo”. Disponible en 


http://biblioteca.clacso.edu.ar. Fecha de acceso: 25 de mayo del 2016. 


Castrillón, Gloria. “Las tejedoras de Mampuján: La fuerza femenina del perdón” en 
Cromos. Disponible en  http://www.cromos.com.co/hoy-historias-cronicas/las- 


tejedoras-de-mampujá. Fecha de acceso: 20 de junio del 2016. 


Chacón Solís, Diana Marcela y Cristian Camilo Delgado Cerón. “El cuerpo de la mujer, 


un territorio de paz: voces, cotidianidad y experiencia. Una propuesta en defensa de 


103 


los derechos de la mujer”. Disponible en  http://www.!lrmcidii.org/wp- 


content/uploads. Fecha de acceso: 30 de mayo del 2016. 


“Círculos de mujeres”. Disponible en http://www. ger-mujeresencirculo.blogspot.com. 


Fecha de acceso: 19 de mayo de 2016. 


Comins Migol, Irene. “De víctimas a sobrevivientes: la fuerza poiética y resiliente del 
cuidar” en Convergencia. Disponible en  http://www.scielo.org.mx/scielo.Fecha de 


acceso: 18 de junio del 2016. 


Comisión Nacional de Reparación y Reconciliación. “Mujeres y guerra: Víctimas y 
resistentes en el Caribe colombiano”. Disponible en 


http://www.centrodememoriahistorica.gov.com Fecha de acceso: 1 de junio del 2016. 


Esquinas, José Ramón. “El papel de las mujeres protagonistas en las parábolas sinópticas: 
Un análisis de género desde el Jesús histórico. Disponible en 
https://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/2242486.pdf. Fecha de acceso: 20 de 
enero 2016. 


Etimología de concepto. Disponible en  http://etimologias.dechile.net/%3Fconcepto. 
Accesado el 20 de noviembre del 2015. 


Fundación Manuel Cepeda Vargas. La silla vacía. Disponible en 
http:/Nasillavacia.com/quienesquien/perfilquien/ivan-cepeda . Fecha de acceso: 19 


de mayo de 2016. 


Graino, Cristina. “Problemas y retos de la historia de las mujeres”. Disponible en 


http://www.euskomedia.org/ . Fecha de acceso: 19 de mayo de 2016. 


Gutiérrez, Noratto. “El lenguaje de las manifestaciones del resucitado y su sentido”. 
Disponible en http/www.scielo.org.co/scielo.php. Fecha de acceso: 15 de enero de 


2016. 


Herrera, Martha Cecilia y Carol Pertuz. “Narrativas femeninas del conflicto armado y la 
violencia política en Colombia: contar para rehacerse”. Disponible en 


http://www.scielo.org.co/pdf/resm53/Mm53al. Fecha de acceso: 9 de mayo del 2016. 


Levine,  Amy-Jill. “Una compañera para Mateo”. Disponible en 
http://divinity.vanderbilt.edu/people/cvs/Levine_Dec_2014_CV.pdf. Fecha de acceso: 2 
de abril del 2016. 


104 


López Baquero, Constanza. “Memorias de dolor, guerra y desplazamiento en Colombia”. 
Disponible en http://alternativas.osu.edu/es/issues/autumn- . Fecha de acceso: 1 de 


junio del 2016. 


Innatia, “Los perfumes en la muerte de Jesús”. Disponible en http://belleza.innatia.com/c- 


perfumes-cristianismo/a-perfumes-presentes. Fecha de acceso: 25 de marzo del 2016. 


Schlessinger, Laura. “O casamento judaico”. Disponible en 
www.chabad.org.br/ciclodavida/casamento/casamento.html. Fecha de acceso: 9 de 


marzo de 2016. 


Orjuela, Fernando. “Reparar con símbolos”. Disponible en http://xa.yimg.com/kq/groups. 
Fecha de acceso: 3 de junio del 2016. 


Restrepo, Álvaro. “Cuerpo: Territorio de la vida, desde la cuna hasta la tumba”. 
Disponible en: http://www.comfenalcoantioquia.com/Portals/descargables/paf/educacion. 


Fecha de acceso: 25 de mayo del 2016. 


Ruta Pacifica. “La verdad de las mujeres víctimas del conflicto armado en Colombia: ruta 
pacífica de las mujeres”. Disponible en http://rutapacifica.org.co/images/des . Fecha 


de acceso: 2 de junio del 2016 


“Túmulo de Jesús - O Propósito”. Disponible en 
http://www.allaboutJesúschrist.org/spanish/tumba-de-Jesús.htm. Fecha de acceso: 


12 de enero del 2016. 


Secpalla ética del cuidado”. Disponible en http://www.secpal.com. Fecha de acceso: 


junio 10 del 2016. 


Villapadierna, — Carlos. “Mateo, Evangelio de“. Disponible en: 
http://www.mercaba.org/DJN/M/mateo_evangelio_de.htm. Fecha de acceso: 2 de 


febrero del 2016. 


Wilches, Ivonne. “Lo que hemos aprendido sobre la atención a mujeres víctimas de 
violencia sexual en el conflicto armado colombiano. Disponible en: 
https: //res.uniandes.edu.co/view.php/652/index.php?id=652. Fecha de acceso: 15 de 
junio del 2016. 


Wills, María Emma. "Mujeres y Construcción de Paz". Disponible en: 
https://www.youtube.com/watch?v=XM6S5zt6YOo. Fecha de acceso: 10 junio del 
2016. 


